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PRZEDMOWA 



W ostatnim dwudziestoleciu obserwujemy bardzo zywe 

zaintei'csowamc Imddyzmem zen. Od czasow drugiej wojiiy 
qwiatowc-j wzroslo ono do tego stopma, ze mozna by rzec, iz 
iiurt 6\v zaczyna urastac do roli znaczj|cej sily w zyciu umy- 
slowym i artystycznym Zachodu, Jest to bcz wqtpienia zwif|- 
zaiie z powszechnym eiituzjazmem dla kultury japonskiej - 
bcdE|cymjednym z buduj2|cychnast^pstw ostatniej wojriy - 
ktory jednakze raoze sif okazac li tylko przelotn^i model. 
Gl^bsz^ przyczyiiii owcgo zainteresowania jest to, iz stano- 
wisko zen jest tak bardzo zblizone do „awangardy" mysli 
zachodniej. 

Cobardziej alarm iij£^ce i niszczycielskic aspekty cywiliza- 
d'i zachodniej nie powiniiy przyslonii nam faktu, ze przezy- 
wa ona jeden z iiajbardziej tworczych okresow w swej histo- 
rii. W nowszych dziedziiiacli zacliodniej nauki - w psycholo- 
gii i psychoterapii, logice i filozofii nauki, semantyce i teorii 
komunikacji - zaczyiiajc| si^ pojawiac idee i odkrycia nie- 
zwykle fascynujtice, Niewykluczone, ze niektore z tycli od- 
kryc zawdzi§czamy pewnyra wply^vom filozofii azjatyckiej, 
lecz general nie sklaniam si^ ku pogl£|do\\d, ze mamy tu do 
czyniema raczej z paralelizmem niz z bezposrednim wply- 
wem. Zaczynamy sobic jednak zdawac spraw§ z owego para- 
lelizmuj a to stanowi zapowiedz wymiany poglqdow, ktora 
powinna si^ okazac niezwykle owocna. 

Mysl zachodiiia zmienila si? w CH|gu tego stulecia tak 
gwaltownie, iz znalezlismy sip w stanic wielkiego chaosu. 
Nie dose, ze mtelektualisci mm powaznc problemy z na- 
wi£|zamem kontaktu z szerok^ opmii| publicznif}, to jeszcze 
bieg naszego myslenia i najnowszej historii powaznie naru- 
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szy} trzezwe zalozenia tkwi^ce u podstaw naszych spolecz- 
nych konwencji i instytucji. Dobrze znanc poj^cia przestrze- 
ni, czasu i ruchu, przyrody i jej praw, historii i zinian spo- 
lecznych oraz samej ludzkiej osobowosci rozmyfy sif^ i oto 
dryfujemy pozbaudeni punktow odniesienia we wszechswie- 
cie, ktory coraz bardziej nasuwa nam na mysl biiddyjsk^i 
zasad^ „Wielkiej Pustki". Najrozniejsze mj^drosci Zachodu - 
czy to z dziedziny religii, filozofii, czy nauk przyrodniczych ™ 
nie S4 zbyt pomocne w zakresie sztuki zyda w takim wla- 
snie wszechswiecie i perspektywa wyznaczania kursu na 
tak bezkresnym oceanie musi chyba wzbudzac vv nas \\ielki 
vStrach. Przywyklismy bowiem do absolutow, do sztywnych 
zasad i niezmiennych praw, ktorych mozemy si^ uchwycic, 
gdy brak nam duchowej i psychologicznej pewnosci. 

Z tego tez powodu, jak s^dz?, tak wielkie zainteresowa- 
nie wzbudza kulturowo tworczy sposob zycia, ktorego zwo- 
lennicy - od okolo tysif^ca pi^ciuset lat - czujc^ sip w ,,Pijst- 
ce" niczym ryba w wodzie i nie tylko nie odczuwaji^ przed 
m^ strachu, lecz nawet zdajc^ sip upatrywac w niej zrodhi 
nieprzebranego zachv.^d;u. Uz\^waj.?^c slow zen, ich polozenie 
zawsze byio takie; 

W gorze nawet dachowki, by achronw glowi^ : 
W dole nawet pii}dzi zip.tni, by postaiuic stopt^. 

(jdybysmy naprawdp byli go tow na przyjpcie znaczen.ia stow: 
Jisy maj^ nory i ptaki powdetrzno gniazda, ale Syn Czb- 
wieczy nie ma miejsca, gdzie by gbwp mogl wcsprzof?'*, ten 
rodzaj jpzyka w zasadzic nie brzmialby obco w naszych 
uszach. 

Nie jestcm zwolennikiem „importowania" zen z Dalekie- 
go Wschodu, jest on bowiem mocno zwi^zany z instytucjami 
kulturowymi, ktore sa nam zupelnie obce. Bez Wc^tpionia 
jednak s^ rzeczy, ktoi-ych mozemy sip za jogo pomoc?^ nau- 
czyc— lub oduczyc - i zastosowac na nasz wJasny sposob. Szcze- 
goln;^ zaletq zen jest sposob ekspresji, rownie czjlelny -- czy 
moze raczej rownie niepojpty ~- dla iutelektualisty i dla anal- 

* Mt. 8, 20, Biblia Tysi^decia, Wyd. Pallottinum, Pos;nai: 1965 (przyij 
tJum.). 
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fibetv. dajqcy niozliwosci porozumiewania si^.o ktcSrych my 
. ^2cse nic nxvslclisray. Zen jest bczposredni, jest w nim 
zaci^cie i humor oraz ccchy zarowno pi^kna^jak i absurdii, 
irvtujace i iipajaJ4]cc zarazcm. Przede wszyslkiiri jednak dys- 
Qj-mje on sposobem wywracania iimyslu do gory nogami 
1 rozkladania najbardziej di\K:7.i\cych probkmiow liidzkich na 
pUaiiia w rodzajii: ,d.llaczego jest mvKz, kicdy S19 kr^ci'.^'" 
W ^dpbi ducba zen Iczy silnc, aczkolwiek ziipcinie pozbawio- 
ne sentymentii wspolczucic dia ludzi, ktooy cicrpi;} i ^ma 
wlasme dkitego. ze starajq sif siebie ocaUe^ 

Jest \\iele wspaniaiych kskizck zen. chociaz niektbrych 
z tvch najlcpszych nic ma Juz w sprzedazy i w ogble trudno 
ie zdobyc. Do tej pory jednak nikt - iiawcl profesor Suzu- 
ki* - me przedstawif nam pehiego omowienia histoiii po^ 
wstama zen i jego zwii|zk6w z chinskim i hmduskim sposo- 
bem myslenia. Trzy torn owe ^se/c o buddy zmie zen (Essays 
in Zen Buddhism) Siizukiego to niesystcmatyczny zbior roz- 
praw naukowych roznych aspektach zagadnienia, niesa- 
mowicie przydatn^'cli dla dobrze obeznanego z tematcm ba^ 
dacza. lecz zupelnie niezrozumiah'-ch dla szerokiej rzeszy 
czytelnikow nie majc|cych pojecia fundamcntalnych zasa- 
dach zen. Jego zachwycaji|ce Wprowadzenie do buddyzmu 
zen {Introduction to Zen Buddhism) jest pozycja o szcze- 
golo'^'vym i raczej specjalisty^cznym charakterze. Pomija bar- 
dzo wazne wdadoniosci powiqzaniu zen z chinskim taoi- 
zmem 1 hmduskim buddyzmem i w niektbrych miejscach 
jest chyba nieco niepotrzebnic zagmatwane. Pozostale pra- 
ce Suzukiego to studia wybranych aspektow zen, ktore wy- 
magaj^ ogolnej wiedzy i perspekt\^vy history cznej. 

Zen w literaturze angielskiej i klasyce ivschodniej [Zen 
in English Literature and Oriental Classics) R. H. Blythe'a 
to jedna z najlepszych dost^pnych ksi<|zek wprowadzaj£|- 
cych, lecz wydana zostala tylko w eJaponii i rbwniez nie 
zawiera ogolnych wiadomosci zen. Jest to zbior luznych 

* Daisetz Teitaro Suzuki (1870-1966i, japonski naiikowiec i my- 
sliciel, buddysta zen. Pierwszy i giowny popularyzator zen na Zachodzie, 
autor wielu ksiqzck i artykulow z tej dziedziny. Spis jego wazniejszych 
prac znajdzie Czytelnik w bibliografli na koncii ksi£|zki (przyp, tlum.). 
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i zachwycaj^co trafnych spostrzezen i jako taki nie moze 
zast^pic uporz^dkowanego om6\^'ienia tematu. Moj Duck 
zen (Spirit of Zen) to popularne przedstawienie wczesniej- 
szych prac Suzukiego i poza tym, ze jest bardzo nienauko- 
wy, w ^^delu miejscach zawiera informacje nieaktualne i my- 
l£|ce, czego nie moze usprawiedliwiac jego przejrzystosc 
i prostota. Buddyzm zen {Zen Buddhism) Christmas Hum- 
phrey, wydany tylko w Anglii, rowniez jest pozyq^ popu- 
laryziij^ca^ dokonania Suzukiego i - jak w pozostaK-ch 
omawianych pracach - autorka nie podj^hi sip zadania umie- 
szczenia zen w jego kontekscie kulturowym. Ksiazka na- 
pisana jest j^zykiem jasnym i zywym, lecz autorka stawia 
kiika znakow rownosci pomi^dzy buddyzmem a teozofiq, kto- 
re sq - w moim odczuciu - bardzo dyskusyjne. Inne prace na 
temat zen- autorow zarowno wschodnich, jak i zachodnich -- 
majq bardziej specjalistyczny charakter bi^dz s^ przedsta'^A-ie- 
niem zen na marginesie czegos innego: psychologii, sztuki 
czy historii kultury. 

Nic wi<^c dziwnego, ze z braku ogolncgo, systeniatyczne- 
go i peinego przedstawienia zagadnienia, wyobrazenia zen 
na Zachodzie s£^ nieco pomieszanc, pomimo cakgo entu- 
zjazmu i zainteresowania, jakie wzbudzib Problem polega 
wi§c na tym, aby napisac taka^ ksif^zk^ - i to wiasnie stara- 
tem si9 ucz^oiic; jak si^ bowiem zdaje, nikt, kto rozumie ten 
temat lepiej ode mnie, nie ma na to ochoty b^dz nie moze 
tego zrobic. Frzypuszczam, ze do napisania takiej pracy naj- 
bardziej nadawaiby si^ T,vytrawny i uznany mistrz zen. Obec- 
nie jednak nikt taki nic wiada wystarczaj^co dobrze jezy- 
kiem angielskim. Dodatkowf^ trudnosc stano-wi fakt, ze osoba 
nawykla przemawiac w ramach wlasnej tradycji, a szcze- 
golnie w ramach jej zinstytucjonalizowanej hierarchii, rzad- 
ko dysponuje perspekt\nA^£| i trafnosci^ punktu widzenia po- 
stronnego obserwatora. Powlorz^, iz jednj^ z najwi9kszyc]i 
przeszkod w dialogu pomi^dzy japoriskirai mistrzami zen 
a ludzmi Zachodu stanowi niejasnosc co do kwcstii rbznic 
w zalozeniach lezf^cych u podstaw obydwu kultur, Obie stro- 
ny maji| „klapki na oczach" i nie sj^ swiadome ograniczeh 
wlasnego sposobu porozumiewania si^. 
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W takim wypadku najbardziej chyba odpowiednim auto- 
m takiej pracy bylby czlowiek wychowany w kulturze za- 
hodniej, ktory sp^dzil kilka let pod okiem japonskiego mi- 
trza, przechodz£|c przez caly cykl szkolenia zen. To z kolei 
bytoby zupetaie nie do przyjfcia z piinktu widzenia zacho- 
diiiej",naukowosci", gdyz osoba taka stalaby sip „zapalen- 
cem" i „fanatykiem", niezdolnym do obiektywnego i bez- 
stronnego spojrzenia na zagadnienie. Lecz - szcz^scie w nie- 
g2C2esciu - zen to przede wszystkim doswiadczenie, ktorego 
Eiewerbalny charakter wyklucza mozliwosc ogarni^cia go 
za pomoc£| metod czysto filologicznych i iiauko\wch. Dowie- 
dziec sif, czym zen jest -aw szczegolnosci, czym zen nie 
jest - mozna jedynie poprzez praktyk^, poprzez bezposre- 
dnie z nim obcowanie. Tylko tak mozna odnalezc sens ukry- 
ty pod warstwq slow. Jednakze ci ludzie Zachodu. ktorzy 
odbyli czf sc specjalnego rodzaju treningu stosowanego w szko- 
le zen rinzai*, zazu'yczaj staj^ sif „mrukliwi" i nieskionni do 
rozmow, zgodnie z zasad^, ie 

Ci, ktorzy wiedzq-y nie mowiq; 
Ci, ktorzy mowiq, nie wiedzq. 

To, ze „me zabieraj^ giosu", nie oznacza jednak, iz w ogole 
nie nie mowi^. Z jednej strony z melkj| ochotc| podzieliliby 
sif SW0J4 wiedzq. z mnymi ludzmi, z drugiej natomiast sq 
przekonani, ze w ostatecznym rozrachunku slowa sq bezu- 
zyteczne; poza iym przestrzegajq rowniez niepisanej umo- 
wy, ze nie b^d^ omawiac pewnych aspektow przebytego 
szkolenia. Zaczynaj^ wi^c przyjmowac typowo azjatyckq po- 
staw^: „przyjdz i sam sif przekonaj". Lecz naukowo nasta- 
wiony czlowiek Zachodu to - me bez powodu - osobnik 
ostrozny i sceptyczny, ktory lubi wiedziec, „w co sif pakuje". 
Jest on w pelni smadomy sktennosci swego umyslu do ule- 
gania wiasnym zludzeniom, do odwiedzania miejsc, do 
ktorych nie mozna wejsc, nie porzuciwszy u progu kr^tycz- 
nego spojrzenia. Azjaci z reguly traktuj£| tf postawf z tak 



* Eiii7.ai i soto to dwie najwazniejsze obecnie szkoly buddyzmn zen 

(przyp. tltim.). 



wielki^ pogard^ - wi^ksz^ tylko u ich wielbicieli z Zachodu • - 
ze nie kwapij| si^ z powedzeniem dociekhwemu naukowco- 
wi wielu rzeczy, ktore wcale nie wykraczaj^ poza mozliwo- 
sci ludzkiego j^zyka i rozumu. 

Pisanie o zen jest wi^c rownie trudne dla stoj^cego na 
zewnj^trz, j,obiektywnego" obserwatora, co dla zaangazowa- 
negOj „subiektywnego" ucznia. W najrozniejszych sytua- 
cjach raialem okazj^ poznac jednj^ i drug^ strong owego dy- 
lematu. Przebywaiem i studiowaiem z „obiekty\vnymi ob- 
serwatorami" i jestem przekonany, ze bez vvzgl^du na 
wszelkie ich zalety, nigdy nie udaje im si? poj^c sedna spra- 
wy i miast obiadu - zjadajj^ menu. Bylem takze czionkiem 
tradycyjnej hierarchii ~ nie zen - i jestera rownie mocno 
przekonany, ze gdy patrzy si^ z takiej pozycji, nie wiadomo, 
jaki obiad wlasciwie si? je. Czlowiek taki staje si? praktycz- 
nie ,,idiot£|", czyli - inaczej mowi^c nie jest zdolny do poro- 
zuraiewania si? z ludzmi, ktorzy nie nalez^ do tej saraej ka- 
tegorii. 

To, ze w naszym swiecie wyznawcy roznych religii rzuca- 
j^ na siebie klEjtwy, jest tyiez niebezpiecznc, co absurd a hie. 
Dotyczy to szczegohiie wielkich kultur Wschodu i Zachodu, 
gdzie korzysci, jakie daje porozumienie, s'<.\ najbardziej obic- 
cuJE^ce, a niebezpieczehstwa wynikle z nicmoznosci na- 
wiqzania diaJogu -~ najwi?ksze. Po nieco ponad dwudziestu 
latach prob objasniania Zachodowi kultury Wschodu jestem 
coraz bardziej przekonany, ze chc^c zinterpretowac zjawi- 
sko takie jak zen, naiezy si? trzymac pewn(y wyrazncy zasa- 
dy. Z jednej strony trzeba starac si? okazac zrozumienie 
i doswiadczyc takiego wlasnie sposobu zycia na tyle, na ile 
jest to mozliwe. Z drugiej strony naiezy powstrz>rmac wszelkie 
zap?dy, aby „przyhi.czyc si? do organizacrji", aby si? podpo- 
rzatdkowac jej instytucjonalnym wymogom. Taka przyjacicl- 
ska, neutralna postawa sprzyja zachowaniu bezstronnosci. 
W najgorszym razle niescis5osci obserwatora sprowokujq 
obie strony do jasniejszego przedstawienia wlasnego stano- 
wiska. Zwif^zek pomi?dzy dwoma punktami widzenia staje 
si? bowiem o wiele czytelniejszy, gdy pojawia si? trzcci. 
z ktorym mozna je porownac. Tak wi?c jesli nawet to stu- 
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dium zeii bi?dzie jedynie wyrazem pewnej postawy, roz- 
iiiacei si$ od stanowiska zen i od zapatrywan zachodnich, 
zapewni ono przynajitmicj taki wlasnie, trzcci punkt odnie- 

sieiiia. 

Nie iilega jednak w^tpliwosci, ze istota zen wymyka si<^ 

wszelkim pi'obom zorgamzowaiiia czy przywiaszczcnia sobie 
przez iak£|koh'^Hek instytucj^. Jesli istnicje na swiecie cos, co 
wykracza poza system wyksztalconych pi'zcz kultur^ warto- 
sci wzgl^dnych, jest to zen - bcz wzgl^du na to, jakq nadaliby- 
sniy mil nazw^. Jest to wspaiiiaty powod, dla ktorego zen nie 
zostal zinstytucjonalizowaiiy, a takzc przyczyna tego, iz s¥ig- 
ki z jego wczesnych wyznawcow bylo „uniwersalnymi indywi- 
dualistami", ktorzy nigdy nie zostali czlonkarni zadncj orga- 
iiizacji zen i nigdy nie szukali uznania zadnej formahiej wla- 
dzy zmierzchniej. 

Taka wlasnic jest moja postawa wobec zen i czujf , ze po- 
winienem bye szczery z cz3^clnikicm w czasach, gdy autory- 
tet czlowieka czy tez jego „wartosc" budzj| tak wielki niepo- 
koj. Nie mog^ przedstamc siebie jako wyznawcy zen, am 
nawet jako wyznawcy biiddyzmu, odnosz^ bowiem wraze- 
nie, ze takie okreslenie przj^porainaloby prob^ zawinifcia 
nieba w papier pakowy i przyczepienia doii etykictM. Nie 
mogf przedstawic siebie jako naukowo obiektywnego bada- 
cza, gdyz - kiedy przednnotem dociekan jest zen - odnoszf 
wrazenie, iz takie okreslenie przypominatoby zglf^bianie 
spiewu ptakow posrod kolekcji wypchanych slowikow. Nie 
roszcz^ sobie zadnych praw do wypowiadania si^ na temat 
zen. Mog^ jedynie zapewnic, ze mialem przyjemnosc st-udio- 
wania literatury i podziwiania wytworow sztuki zen od cza- 
su, gdy bylem jeszcze wyrostkiem, jak rowniez cudownq 
mozliwosc blizszego przestawania z wieloma japonskimi 
i chinskimi wij^drowcami, st^paj^cymi t^ samc| drog^ wiod4|- 
ca| donika|d. 

Ksi^zka ta przeznaczona jest zarowno dla czytelnikow 
ogolnie zain teres owanych tematem, jak i dla tych, ktorzy 
powazniej podchodzq do zagadnienia. Ufam, ze ci pierwsi 
odnios£| si^ z wyrozumialosciq do zastosowania niektorycli 
terminow specjalistycznych i do innycli elementow uzytego 
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aparatu kryt^Tznego, najbardziej przydatnego tym, ktorzy 
pragn^ nieco bardziej zgl^bic temat. Ksi^zka jest podzielona 
na dwie cz^sci, z ktorych pierwsza zawiera ogolne wiado- 
mosci o zen i jego historii, a druga mowi o jego zasadach 
i praktyce. 

Zrodla informacji s^^ trojakiego rodzaju. Po pierwsze, ko- 
rzystaiem niemal ze wszystkich prac na temat zen w j^zy- 
kach europejskich. Korzystalem, rzecz jasna, w duzym stop- 
niu z dziel profesora D. T. Snzukiego, staraiem si^ jednakze 
nie opierac na nich zbyt mocno - nie dlatego, aby zawierah- 
jakies bl^dy, lecz dlatego, ze uwazam., iz gdy movh^ o swie- 
zym spojrzeniu, wdnien jestem czytelnikom cos wi^cej niz 
tylko podsumowanie jego pog^dow. 

Po drugie, zasadiiicz^^ wizj^ zen przedstawionq w tej ksi^z- 
ce opariem na dokladnych studiach wazniejszych pozycji s po- 
srod wczesnych zr6de][ chinskich, ze szczegolnym uwzgl^dnie- 
niem Hsin-hsin Ming, Tan Ching - Siitry Szostego Patriar^ 
chy - 0TEi2 Lin-chi Lu i Ku-tsun-ksii Yii-lu. Moja znajomosc 
chinskiego z czasow dynastii Tang nie jest zapewne dose do- 
bra, abym mogi si 9 zajinowac subtelniejszymi aspektami li- 
teratury tego okresu, lecz okazala si? \\ystarczaj^ca, jak 
mniemam, do zreaiizowania mego zamierzenia, ktorym byb 
przejrzyste przedstawienie podstawowych zalozenjej doktry- 
ny. Podczas pisania tej pracy bardzo pomagali mi moi kole- 
dzy i wspoipracownicy z Amerykaiiskiej Akademii Studiow 
i\2jatyckich. Moje podzi^kowania pragn^tbym skierowac 
w szczegolnosci do profesorow Sabro Hasegawy i Gi-ming 
Shiena, do doktora Paula i doktora George'a Funga, doktora 
Fredericka Honga,paiia Charlesa Yicka i do pane K^izumitsu 
Kato, kapfana szkoty zen soto. 

Po trzecie, inform acje czerpalem z niezliczonych spotkah 
z nauczycielami i uczniami zen w ci^gu z gora dwndzicstu 
lat. 

Teksty cytowane w tej ksitjzce, ile nie zaznaczylem ina- 
czej, zostaly przetlnmaczone przeze mnie. Z mysl^ oso- 
bach potrafi^cych czytac w j^zyku chinskim za bibliografn^ 
dodalem zal^cznik z oryginaln^ chinskj^ forn^ wazniejszych 
cytatow i okreslen specjalistycznych. Stwierdzibm, zc s^ 
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one nieodzowne dla czytehiikow powazniej zaintercsowa- 
nycli zagadnieniem, gdyz nawct posrod iiajwi^kszych spc- 
cjalistow w tej dzicdzinic dc|gle panuje wide nicjasnosci, 
jesli chodzi o wlasciwe tlumaczenie tekstow zen z czasow 
dyiiastii T'ang- Odsylacze do tej cz^sci to upor74dkowane 
aifabetycznie litery uraieszczone u gory wiersza. 

Odsylaczc do innych prac zapisane sq w formic nazwiska 
autora i niimeru, kieruji:}cego czytelnika do bibliografii, 
gdzie znajdzie on pchiy opis dziela. Czytclnicy o glfbszej wic- 
dzy naiikowej b§d{| musieli mi wybaczyc, zc nie stosowaiem 
absurdalnych znakow diakrytycznych w lacinskich forraach 
slow sanskiyckich; stano\vi£| one jedynie utriidnienie dla zw}'- 
Mego czytehiika i zbf dny dodatek dla sanskrj^ologa, ktoiy od 
razu przj'pomni sobie zapis dewaiiagaii*. Nazwiska mistrzow 
zen i tytuly tekstow zen w zaleznosci od miejsca pochodzenia 
podane s^ w zIat5niizowanej formie j§zyka mandaryiiskiego** 
lubjaponskiego, aterminy specjalistycznewmandarynskim, 
chyba ze zostafy uiyte przy oma\waiiiu jakiegos specyficz- 
nie japonskiego aspektii zen. Jesli chodzi o formy mandaiyii- 
skie, szerokie rozpowszechnienie latynizacji Wade'a-Gilesa nie- 
omal zmusza do zastosowaiiia tej raetody, mimo ze jej zapis 
ma bardzo niewiele wspolnego z rzeczj\\-iscie wypowiadamTiii 
gloskami. 

Jesteni niezwykle wdzi^czny panu R. H. Blythe'owi za 
wyrazenie zgody na zacytowanie wielu przekJadow wicrszy 
haiku*** zjego przeswietnej czterotomowej antologii fJai- 
ku, wydanej przez Hokuseido Press w Tokio; profesorowi 
Sabro Hasegawie za jego wielkai pomoc w dostarczeniu ilu- 



*Jeden z poJnocnoindyjskich alfabetow, wyksztalconj' ok. VI uieku 
ze starszego pisma brahmi i sluz£|cy do zapisywania tekstow w sanskrycie, 
staroindyjskim j?zyku znanym od ok. 1500 r. p.ii.e. (przyp. tluni.), 

** Najbardziej rozpowszcchniona moiviona forma j^zyka chitiskiego, 
uzywana przez okolo siedemdziesigciu procent kidnosci Chin. Jest pod- 
stawq wspolczesnego standardowego jpzyka ogolnonarodowego Chm 
i Tajwanu (przyp. tlum.J. 

*** Japonska forma poetycka skladajf|ca si^ z siedemnastu sylab 
rozmieszczonych w trzech wersach; pienvszy i trzeci wers maj^ po pipe sy- 
lab, a drugi siedem. Poczqwszy od XVII w,, zacz^la dominowac w poezji 
japonskiej (przyp. tium.J. 
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stracji do ksii^zki, jak rowniez inojej corce Joan za fotogra- 
fie Ryoanji*. 

Na zakonczenie tej przedmowy chcialbym z najwi^kszyra 
zadowoleniem wyrazic moj^ wdzi^cznosc Fundacji Bollinge- 
na za trzyietnic stypendium, dzi^ki ktoremu ukonczybm 
znaczREj cz^sc wst^pnych badan niezb^dnych do napisania 
tej ksi^zki. 



Mill Valley w Kaliformil 
czerwiec IS56 



ALAN W. WATTS 



* Swi^tynia buddyjska w Kioto z jednym z najsiynniejSEych ogrodow 
piaskowo-skalnych (przyp. tlum.). 



ZESC 1 



Vviadoi^^osci 006 1 ne 



T ' i lo^oj IcA \-c\a 



Buddyzm ?en to sposob zycia i pogl^id iia zycie nie przy- 
stajacy do zadnej kategorii wspolczesnej mysli zachodnicj. 
Nic iest to religia am filozofia; nic jest to szkola psycho- 
kigiczna aiii rodzaj nauki, Zen jest przykladcm czego.4, co 
w'chinach i Indiach nazywa si«? Jrogq wyzwoJeniak i jest 
pod tyni wzgli?dem podobny do taoizmu, wedanty i jogi*. Jak 
wkrotce zauwazymy, droga wyzwolenia me mozc miec zad- 
nej pozvtywnej defmicji. Jej sens moznajedyiiie przyblizyc, 
niomac, czym ona nie jest, w podobny nieco sposob jak rzci- 
biarz odslania swojc dzielo, iisiiwajac z bloku zb<5!-dne kawal- 
ki kamieiiia. 

Z piinktii widzenia Ms torn, zen iiioziia uwazac za owoc 
wielowiekowej tradycji kiiltury indyjskicj i chiiiskiej, choc 
jest on w zasadzie znacznic bardziej chinski niz hinduski. 
a poczyiiaiac od dwunastego wiekti, zadomowil sie i najbar- 
dziej tworczo rozwni^l w kiilturze Japoiiii. Jako ukorono- 
wanie tych wielkich kiiltiir oraz niepowtarzalny i szczegok 
nie pouczajiicy przyklad drogi wyzwolenia, zen jest bodaj 
najcenmejszym darem Azji dla reszty swiata, 

Korzenie zen siegajf| w rownym stopnm buddyzmu co ta- 
oizmu, dlatego tez - biori|c rowniez pod iiwagf^ jego bar- 
dzo chinski klimat-- najlepiej chyba b^dzic zaczac od przyj- 



* Wedanta (sanskr^ .,zakonczenie Wcd='* i joga (sanskr. ^.zjednoraenie":- ■- 
dwa z szescm ortodoksvjnych system6%v fdozofii indyjskiej iobok sankhji. 
mimamsv, wajsesiki i njaji). Na wedancie opiera sie wi^szosc wspob 
czcsnvch szko! filozoficznych Indn. Glownymi jej lekstami s^i upamsza- 
dv, Erahmamtry oraz Blmgawmlgiici , a jej rozne kierunki rozwijah' sie 
od \iri do XIII w. Joga. a w szczegdlnosci wiele z jej praktyk, wwarla 
duzv wph-^v na inne hiriduskie szkoly filozoficzne. Jej gldwnym tekstera 
jest"jogas«lrci, powstala najprawdopodobniej w II w. n.e. tprzyp. thim.j. 
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rzenia si^ jego chiiiskim protoplastom, jednoczesnie ilustru- 
j^jc na przykiadzie taoizmu, co rozumie si? pod poj^ciem dro- 
gi vspT-'zwolenia. 

Znaczn?^ odpo\viedzialnosci4 za olbrzymie tnidnosci w zro- 
zumieniu zen, ktorj'ch przysparza on swoim adeptom na 
Zachodzie, mozna obarczyc nieznajomosc chinskiego sposo- 
bu rozumowania; sposobu tak zdumiewajc^co rcjznego od 
naszego, a przeciez - wlasnie z tego powodu - tak bardzo 
nam pomocnego w nabraniu krytj-'cznego dystansu do na- 
szych v*4asnych idei. Problem nie \ks\n tu li tylko w przyswo- 
jeniu sobie rozmaitych koncepcji, roznij^cych si^ od naszych 
tak, jak na przyklad teorie Kanta roznif^ sie od teoni Karte- 
zjusza czy pogl^idy kalwinistow od pogl^^dow katolikow. Pro- 
blem polega na umiej^tnosci uzmyslowienia sobie rozbiez- 
nosci w podstawou'y'ch zalozeniach myslouych i metodzie 
rozumowania, a s^. one tak cz^sto nie dostrzegane, zg nasze 
interpretacje filozofii chinski ej hitwo stajg^ si§ przeszczepem 
typowo zachodnich idei na grunt chinskiej terminologii. To 
niekorzystne zjawisko jest nicuchronna konsekwencj^ stu- 
diowania filozofii wschodniej jedynie z pomoca czysto filolo- 
giczych metod nauki zachodniej; siowa bo\\iem mowi^ cos 
tylko iudziora o podobnych doswiadczeniach. 

Nie nalezy sip jednak posuwac w tym rozumowanni zbyt 
daleko - do stwierdzenia, ze j^zyk tak bogaty i subtelny jak 
angielski nie jest w stanie wyrazic chinskiego widzenia 
swiata. Przeciwnie, raa on w tym wzgl^;dzie o wiele wi<;iksze 
mozliwosci, niz si^ vv>'daje niektorym chinskim i japohskim 
adeptom zen i taoizmu, ktorych znajomosc angielskiego po- 
zostawia nieco do zyczenia. Tnidnosci nalezy upatr>n.vac nie 
tyle w j^zyku, ile w schematach myslowych, ktore do tej 
pory wydawaly si? nierozerwalnie zwi^^zane z akademickq 
i naukow^ metod^ badawcz^, Nieprzystawalnosc tych sche- 
matow do zagadnien takich jak taoizm czy zen jest w znacz- 
nej mierze odpowiedzialna za utarty pogl^d o tajemmczej, 
irracjonalnej i nieodgadnionej ^montalnosci wschodniej". Co 
wipcej, nie nalezy rowniez zakladac, ze omawiane zagadnie- 
nia sq tak bardzo chinskie czy japohskie, ze nie maj^ punk- 
tow wspolnych z zadn^j cz^sci^ naszej wlasnej kultury. To 



- 22 - 



prawda. ze nic, co wynikaloby z formalnego poclzialu za- 
chodmej nauki i mysH, nie odpowiada drodzc wyzwolenia, 
iak jednak dobitnie wykazuje wspaniatc studiLim R. H. Bly- 
tha Zen in English Literature (Zen lu liiera furze anglekkiej), 
zasadnicze spostrzozcnia zen majq charakter ponadcza- 

sowy. 

Powodem, dla ktorcgo taoizm i zcn zdajq si<? przy picrw- 
szvni zetknifciu stanomc tak wielkj| zagadkf; dla zachodmcgo 
umyslii, jest to, ze naszc spojrzenie na nauk^jestogi'amczo- 
iie. Frame wszystko, co dla nas jest wiedzj|, taoista nazwal-by 
wiedzii k on w n cj on a 1 n £|, gdyz dopier o wtedy wydaje si§ 
nam, ze cos wiemy, kiedy mozemy to sobie przedstawic za 
po-moc4 slow lub jakiegos imiego systemu znakow umow- 
nj'ch - zapisu matematycznego czy notacji muzycznej. Wie- 
dza takiego rodzaju iiazywana jest konwencjonalnei, ponie- 
waz kodowanie przekazu jest kwestia spotecznej umowy. 
Podobnie jak ludzie m6wi£|cy tym samym j^zykiem prze- 
strzegajii iiiepisanej umow^y- stanowig|ceJ o iizj^vaiiiu ustalo- 
nych slow dla oznaczenia odpowiednich przedmiotow. tak 
samo kazd^ spolecznosc spajaja wi<^2y komunikacji opieraj^ 
cej sif na najroznicjszych, umownych iiormach klasyfikowa- 
nia oraz wartosciowania dziaian i przedmiotow. 

Celem edukacji jest wi^c dostosowanie dzieci do zycia 
w spotecznosci poprzez naklonienic ich do naiiczenia si^ 
i zaakceptowania przjj^tych w niej zasad - praw i konwen- 
cji dotyczi^cych porozumiewania si^ - dziij^ki ktorym spotecz- 
nose ta utrzymuje sw£| jednorodnosc. Najpierw jest j§zyk 
mowiony. Dziecko uczy si^ uznawac ,,drzewo''. a nie ,,tra-pa-- 
-tam", za prz^j^ty znak tego tarn (gdy pokazuje na drze- 
wo). Zrozumienie, ze slowo „di*zewo" jest kwesti^ konwen- 
cji, nie sprawia nam zadnych trudnosci. O waele mniej oczy- 
TOste jest natomiast to, ze konwencja rzi|dzi takze zakresem 
wyodr^bnienia rzeczy, do ktorej okreslone slowo jest przy- 
pisane. Dziecko bowiem trzeba iiauczyc nie tylko tego, jakie 
wyrazy maj^ oznaczac jakie przedmioty, ale takze owego 
subtelnego sposobu, w jaki w jego kulturze przyjflo si^ od- 
graniczac rzeczy od siebie, ustanawiaj^c wewn§trzne p'ani- 
ce naszego codziennego doswiadczenia. Konwencja naukowa 
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decyduje wi?c o t>Tn, czy wfgorz powinien bye rj'b*|, czy 
w^zem, a konwencja gramatyczna okresla, ktore dos^^iad- 
czenia powinno si^ naz\'wac rzeczami (podmiotami, dopel- 
nieniami i okolicznikami ?, a ktore zdarzeniami i czyrmoscia- 
mi. Do jakiego stopnia owe konwencje mog^ bye arbitralne, 
ukaz-QJe nam pjlanie: „Go si^ stanie z mojq pi^sci^ [rzeczow- 
nik " rzecz], kiedy rozewT^ dlon?" Rzecz (T^^razona okoiicz- 
nikiem) zniknie w magiczny sposob, poniewaz czynnosc zo~ 
stala ukr>1:a za cz^sci^ raov.y zaz^^yczaj kojarzona z rzeczi^! 
W j^zyku angielskim granice pomi^dzy rzeczami i czynno- 
sciarai sa wwaznie - choc nie zawsze logicznie - w^Toznio- 
ne: natomiast wiele slow w j^zj^ku chinskim pehii funkcje 
zar6^\-no rzeczownika, jak i czasowTiika i osoba raysl^ca 
w tym j^zyku nie ma wi^kszych klopotow z postrzeganiem 
przedmiotow takze jako zdarzen, a sv^iata bardziej jako zbio- 
ra procesow niz pewnych jednostkowych b>l6w. 

Oprocz j^zyka, dziecko musi r6%^-niez zaakceptowac vriele 
innych form spoJecznej umowy. Zycie w gnipie w\-maga 
ustalema konwencji dotycz^cych prawa i etyki, dobrego za- 
chowania i aztuki, wazcnia, mierzenia i iiczenia oraz - nadc 
wszystko ~~ roli spolecznej. Jesli nie okreslimy naszych rol - 
ojca, nauczyciela, pracownika. artj-sty, „przeci^tnogo face- 
ta", dzentelmena, sportowca i tak dalej - trudno nam sie 
porozumiewac. Im bardziej utozsamiamy si^ z okreslonvmi 
stereotypami i kojarzonvTni z nimi zasadami post^powania, 
tyra silniej czujemy, iz naprawdg jestesmy taka osoba, 
poniewaz ludzie o podobnych rolach Jatwiej nas akccptuja - 
iatwiej nas identyfikuj^ i pr^dzej dochodz^ do przekona- 
nia, ze maj^ nas „pod swoj^ kontroL^". Spotkanie dwoch 
meznajomych na przyj^ciu w sytuacji, kiedy gospodarz, 
przedstamaj^c ich sobie, pominj|i milczeniem odgn-wane 
przez nich role, jest zawsze troch^ kbpotlnve: zaden z nich 
me v-dejakich regul rozmowy i, zachowania powinien prze- 
strzegac. 

^ Nietrudno sobie uzmysiowic konwencjonahiy charakter 
rol spoJecznych, Przeciez ojciec moze bye lekarzera i arty- 
st^, b^dj|c jednoczesnie pracownikiem i bratem. Oczj^viste 
jest przy tym, ze nawet suma wszystkich przylepionych mu 
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z iego role etykietek bf dzic opisem bardzo niekom- 
pletnym, pozwolaj^cym co najwyzej na pewn£| og6ln^ kla- 

syfikacjf. , _ . , , 

Konwencje rzs^dzqce ludzki| tozsamoscif| s£|jednak o wie- 

le subtelniejsze i trudniej dostrzegalne od konwencji spo- 

tecznych. Poprzez dogl^bny, aczkolwiek malo uswiadamia- 

proces uczymy si§ utozsamiac z nie mniej komvencjo- 

Eainyni wizerunkiem „siebie". Na konwencjoiialne ,ja" iub 

person?" sklada sif bowicm w znacznjTii stopniu pewna zlo- 

iona z wybranych wspomnieri historia, rozpoczynaj^ca sif 

w chwili narodzin. Zgodnie z konwencji| nie jestem^ po pro- 

stu tym, CO teraz robi§. Jestem takze tym, co zrobilem, 

a poddana obrobce konwencji wcrsja mojej przeszlosci wy- 

daje si^ .,mn^" niemalze bardziej rzeczywistym od tego, 

ktorym jestem w tj^m momencie. To bowiem, kim jestem, 

wydaje si§ wielce uiotne i nieuchwytne, podczas gdy to, kim 

byiem, jest iistalone i nieodwoJalne. Przeszloscjest solidn^ 

podstaw{| do prognozowania, kim b^d^ w przyszlosci; docho- 

dzi w^c do tego, ze jestem utozsamiany przede wszystkim 

z tym, cojuz nie istiiieje, a nie z tym, co jest obecnie! 

Nalezy sobie iizmyslowic, czym jest wybor wspomnien 

i przeszlych zdarzen skladaj£|cych si$ na tozsamosc czlowie- 

ka. Z niezliczonych zdarzen i doswiadczen niektore zostaly 

uznane za wazne i wylowione - mozna by rzec: wyabstralio- 

wane — przy czym kryteriumt waznosci ustalone zostaio, 

rzecz jasna, podlug konwencjonalnych wzorcow. Esencj£| 

\?iedzy konwencjonalnej jest wlasiiie system abstrakcji. 

SUadaJEi si^ nan znaki i symbole, w ktorycli rzeczy i zda- 

rzenia zostaly zredukowane do ogolnych zarysow, podobnie 

jak chinski ideogram Jen'' znaczy „czl:owiek", gdyz jest 

skrajnym uproszczeniem i uogolnieniem ksztal-tu ludzkiego 

ciala. 

Dzieje sif tak nie tylko z ideogramami. „Czlowiek", ,,ry- 

ba", „gwiazda", „k\viat", „biegac", ,j-osni|c" - wszystkie te slo- 

wa oznaczaj^i klasy obiektow Iub zdarzen, ktore mog^ bye 

rozpoznane jako przynalezne do swoich klas na podstawie 

bardzo prostych cech, wyabstrahowanych z calej zJozonosci 

rzeczy TO sty ch obiektow. 
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ALstrakcja jest \vi^c nieraal niezb^dna dla komunikacji, 
gdyz umozliwia przedstawiarde naszych doswiadczen prosty- 
mi i energicznymi „oganii^ciarai" umysiu. Powiedzeaie, ze 
mozemy myslec tylko o jednej rzeczy naraz, jest jak stwier- 
dzenie, iz oceanu nie da si^ -w^^pic jednjmn haustem. Potrzeb- 
na jest szklanka, aby oprozniac go stopniowo, tyk po lyku. 
Abstrakcje i konwencjonaine znaki sj^ jak owa szklanka: re- 
dukuJ4 doswiadczenie do jednostek prostych na tyle, ze 
mozliwe staje si§ ich zrozumieme jedna po driigiej. W podob- 
ny sposob mierzy si? Juki, redukujjjc je do ci;^gu krociiitkich 
odcinkow Iub wyobrazaj^c je sobie pod postaci<^ kwadraci- 
kow siatki na papierze milimetrowym przeci^tych zakreslo- 
nym torem. 

Innymi przykladami tego samego procesu sa fotogi-afie 
prasowe i przekaz telewiz^-^jny. W pierwszvTii w^npadku pew- 
na naturalna sytuacja przedsta\\n ana jest za pomocq mozai- 
ki jasnych i ciemnych plamek, ktora widziana goiym okiem 
\wgl^da jak zwykie czamo-biale zdj^cie. Bez wzgl^^du na to, 
jak ludz^co moze ono prz>^ominac autentycznq .sytuacj^. 
jest to tyjko jej rekonstrukcja, majac^ postac plamek, podob- 
nie jak nasze konwencjonaine slowa i mysli si\ rekonstruk- 
cja^ doswiadczenia, maj^cE^ postac abstrakcj'jnych znakdw. 
W procesie bardziej prz>'pominajacym juz proces myslowy 
kamera telewizvjna przet-warza naturaln^ sytuacj? na na- 
stepuj^ce po sobie serie impulsow, ktore moga bye przesyJa- 
ne za pomoc?^ kabla. 

^ Komunikacja poprzez tego rodzaju konwencjonaine zna- 
ki daje nam wi^c abstrakcvjne, porcjowe odwzorowanie uni- 
wersum, gdzie naprawd^ wszystko dzieje si^ jednoczesme 
i kt(Srego prawdziwa, namacalna rzeczywistosc zawsze wy- 
rayka si^ probom pelnego opisania metodami abstrakcyiny- 
mi. Peine opisanie malej drobmy kurzu za pomocatych 
srodkow zaj^ioby cal^ wiecznosc, w>Tmagaloby bowiem obja- 
snieniakazdegojej punktu. 

Lmearno-porcjowy charakter mowy i myslenia szczegol- 
nie latwo uwidacznia si? we wszystkich j^zykach korzysta- 
j^cych z alfabetu, przedstawiaj^cych doswiadczenia vv dlu- 
gich ci^igach literowych. Nielatwo odpo\viedziec na prtanie. 
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dlaczego niusimy si? porozumicwac mi^dzy sob^ fmowicj 
i z soba (myslec) za pomoc^i tej metody. Zycic nic toczy si? 
orzecie'z tak dziwnym torem - niczym po szmirku ^ i nasz 
orgaoizm nic przczylby ani chwdlh gdyby nnal sii? kontrolo- 
wac mvslac o kazdym oddcchu, kazdym udcrzcniii serca 
I kazdym impiilsie nerwowym. Jesli jcdnak mamy znalezc 
iakies w^jasnienie tej charakterystyczncj ccchy myslenia, 
pomocna moze si? okazac aiialogia do zmyslu wzroku. Dys- 
ponujemy dwoma rodzajami widzenia - central nym i peryfe- 
j^rjnym, ktore mozna przyrownac do oswietlenia punktowe^ 
go i rozproszonego. Z \\idzenia central nego korzystamy przy 
pracy dokladnej - jak cz>1;aiiic - kiedy nasze oczy koncentru- 
ja sif po kolei na nie\%'ielkich fragmentach przestrzeni ^^ 
podobnie jak swiatlo punktowe. Widzenie peryferyjne jest 
mniej s\\^adome, nie tak jasne jak mtensywna m^zka swia- 
tl-a punktowego. Uz3^vamy go, patrz£|c w nocy oraz ,,podswia- 
domie" postrzegaji^c przedmioty i ruchy poza \¥ycinkiem ^\i- 
dzenia centralnego. W przeciwenstvvqe do suaatta punktowe- 
go, moze ono obj^c bardzo wiele rzcczy jednoczesnie. 

Istnieje wipe pewna analogia •- i nie jest to bye moze jedy- 
nie analogia - pomi^dzy widzeniem centralnym i swado- 
mj-m, lineamo-porcjowym myslemem oraz pomif^dzy widze- 
niem peryferyjnym i dose tajemniczym procesem umoz- 
li\¥iajqcym nam regulowanie niewiarygodnie zlozonych 
funkcji naszych organizmow bez iadnego udzialu myslenia. 
Powinnismy prz}'' tym zaznaczyc, ze okreslamy nasze or- 
ganizmy jako zlozone, probuj^c je zroznmiec za pomoc^ li- 
nearnego myslenia, uz3nvaj^c slow i poj^c. Ztozonosc kryje 
si^ jednakze nie tyle w naszych organizmach, ile w podej- 
mowan^-ch \\n/silkach zrozumienia ich dzi^ki naszej metodzie 
myslenia. Wysilki te przypominajti proby zorientowania si^ 
w umeblowaniu duzego pokoju za pomoc^ pojedynczego pro- 
mienia swdatla. Zadanie jest rownie skomplikowane jakpi- 
cie wody widelcem zamiast filizank^. 

Pisany j^zyk chinski ma w tym wzgl^dzie nieznaczn^ 
przewagf nad naszym i jest bye moze pewnym przejawem 
odmiennego sposobu myslenia. Podobnie jak nasz jest on 
linearny, podobnie jak nasz jest seri^ abstrakcjt postrzega- 
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nych w pojedynczych porcjach. Jego znaki s^ jednak niece 
blizsze rzeczywistosci niz z^ozone z liter slowa, gdyz ss^. 
w zasadzie rysunkami, a jak mowi chinskie przysiowie: „Je- 
den obraz wart jest stu sBw". Porownajmy, dla przykladu, 
jakiatwo zademonstrowac komus sposob zawif^zania skom- 
plikowanego w^zia, a jak tnidno wythimaczyc mu to jedy- 
nie siowami. 

Czlowiek Zachodu jest na ogoi przekonany, ze tak na- 
prawd^ nie rozumiemy tego, czego nie potrafimy przcdsta- 
wic czy przekazac za pomocc^ iiniowo uporzE^dkowanych zna- 
kow procesu myslowego. Jestesmy niczym 6w tancerz, 
ktoremu sbn nadepnc^} na ucho i nie moze si^ nauczyc zad- 
nego tanca, zanim ktos nie rozrysuje mu wszystkich krokow, 
Z niewiadomego powodu nie mamy zaufania do ,, widzenia 
peryferyjnego" naszego umyshi i nic wykorzystujemy go cai- 
kowdcie. Muzyki, na prz^-kiad, uczyniy si^^, sprowadzajcjc ca}y 
zakres tonu i rytmu do notacji o nstalonych interwaiach, 
ktora nie nadaje si? do zapisania muzyki oncntalnej. Azja- 
tycki instrumentalista dysponuje bardzo ogolnym zapisem 
muzycznym i uz>^va go jedynie do przypomnienia sobie me- 
lodii. Jego nauka muzyki me polega na cz>1;aniu nut, lecz na 
wstuchiwaniu si^ w gr*? nauczycicla i - po „wyGzuciu" melo- 
dii - na nasladowaniu go, co pozwala mu osiqgnjic toniczm] 
i rytmiczni^ g^^bi^, z ktora mog^ S19 rownac jedynie dokona- 
nia niektorych zachodnich artystow jazzowych stosujqcych 
t^ samc| metody. 

Nie pr6buJ9 przez to powiedziec, ze ludzie Zachodu 
w ogole nie korzystaja z „pGry.feryjncgo umyshi", Jak wszy- 
scy ludzie, uzywamy go przez caly czas i kazdy artysta, kaz- 
dy rzeraieslnik, kazdy sportowiec wykorzystuje jego mozli- 
wosci w pewien specyficznie przeksztaicony sposcSb. Filozo- 
fia i inne nauki nie traktujcj go jednak powazme. Zaczgjismy 
sobie zdawac spraw^ z jego pot^gi w bardzo nicwielkim stop- 
niu i niezmiernio rzadko przychodzj. nam namysl, zejedna 
z najbardzicj istotnych jego funkcji polega na zdobywaniu 
owej ,,V7iedzy o swiecie rzecz>^\dstym", ktorq probujemy uzy- 
skac za pomoc£| nieporadnych kalkulacji teologicznych i me- 
tafizycznych oraz poprzez wnioskowanie logiczne. 
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W starozytnym spoleczenstwie chinskim odnajdujcmy 
dwie iizmpeliiiajiice si§ tradycje ..filozoficznc" -- konfuqanizm 
i taoizm. Ogolnie m6wii|C, pierwszy z nich zajniuje sii? kon- 
wencjami j?zy^owymi, etycznymi i prawn ymi oraz ceremo- 
nialaini, ktore w3^posazaJ£| spotecznosc wc wJasny system 
komunikacji. Innymi slowy, w sferze zainteresowania kon- 
fiicjaiiizmu lezy wiedza konwencjonaliia i w jej duchu \vy- 
chowuje sif dzieci, dopasowuJ£|c ich kaprysne i krnc|brne 
iiatuiT do wymiarow prokrustowego Joza spotecznego ladu. 
Jediiostka okresla siebie i swoje miejsce w spoteczenstwie 
zgodnie z przykazaniami konfucjaiiizmu. 

Taoizm natomiast pochlania przede wszystkim ludzi star- 
szych, w szczegolnosci tych, ktorzy wycofuj^ si^ z aktywjie- 
go zycia wsrod \¥sp61plemieric6w. Ich odsimi^cie si^ od spo- 
iecznosci jest rodzajem zewiiftrznej oznaki wewn^trzne- 
go wyzwoleiiia z wi«^z6w konwencjooalnych schematow 
myslenia i postf powania. Taoizm skupia si§ bowiem na wie- 
dzy niekonwencjoiialnej, pojmowaniu zycia bezposrednio, 
a nie poprzez abstrakcyjne, linearne poj^cia myslenia obra- 
Eowego. 

Konfucjanizm koncentruje S19 wi^c na - wymuszanym 
przez zycie w spolecznosci - wtlaczaniu naturalnej sponta- 
nicznosci w sztywne reguly konwencji. Przedsi^wzi^cie to 
pociqga za sob^ nie tylko wewn^trzy konflikt i cierpienie, 
ale takze utrat^ tej szczegdlnej naturalnosci i samozapo- 
mnienia, za ktore tak bardzo kocha si? male dzieci, a co 
czasem udaje si§ odzyskac swi^tym i m^drcom. Zadaniem 
taoizmu jest usunii^cie iiieuniknionych konsckwencji takiej 
dyscypliny oraz nie tylko odzyskanie, ale i rozwini^cie natu- 
ralnej spontanicznosci, ktor^ nazywa siij; tzu-jan'', czyli „by- 
cie takim, Jakim sif jest". Spontanicznosc dzieckajest dzie- 
cinna, jak wszystko, co go dotyczy. Edukacja pomaga w ufor- 
mowaniu go kosztem jego spontanicznosci. W niektotych 
wypadkach konflikt pomi^dzy spolecznq konwencj^ a stlu- 
mionq spontanicznosci^ jest tak gwaltowny, ze uzewn^trz- 
nia sif poprzez wystfpki, choroby psychiczne i neurozy, 
ktore s^ cen^ placon^ przez nas za - sk^din^d niekwestio- 
nowane - zalety porz^dku. 
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Taoizmu nie mozna w zadnym razie rozumiec jako bantu 
przeciwko konwencji, chociaz zdarzaJo si^, ze uzyvvano go 
do wzniecania rewolucji. Taoizm jest drog^ wyzwolenia, 
ktora nigdy nie przychodzi poprzez rewolucji; ogolnie \^qa- 
domo, ze wi^kszosc rewolucji wprowadza tyranie gorsze je- 
szcze od obalonych. Uwolnic si^ od konwencji nie znaczy J4 
odrzucic, lecz nie dac si^ przez nif| oszukac; to umiec 
z niej korzystac jak z narz^dzia, a nie bye przez nia^ wyko- 
rzystywanym. 

W kulturze zachodniej nie istnieje zaden system odpo- 
wiadaji^cy taoizmowi, gdyz nasza judeochrzescijanska tra- 
dycja duchowa utozsamia Absolut, czyli Boga, z moralnym 
i logicznym porzadkiem konwenqii. Mozna by powiedziec, 
ze jest to nieomai kulturaina katastrofa, porzi^dek spolecz- 
ny przjrtJaczany jest bowiem nadmiarem wiadzy, co prowa- 
dzi do tak char aktery- sty cznych dla zachodniej historii rewo- 
lucji religijnych i kulturowych. Nalezy tu odroznic swiado- 
mosc wewn^trznego konfliktu ze spoiecznie uznanymi 
konwencjami od poczucia dysharmonii z prazrodlem :i pra- 
dziedzin^ zycia, z samym Absolutem. Poczucie winy w tej 
drugiej sytuacji rozrasta si^ do tak absurdalnych rozmia- 
row, ze musi prowadzic albo do \^yparcia si^ wiasnej natury, 
aibo do odrzucenia Boga. Poniewaz pierwsze wyjscie jest 
w gruncie rzeczy niemozliwe - przypomina rozgryzanie 
wiasnych z^bow - nieuchronnym nast^pstwem pozostaje przy- 
j^cie drugiego, gdy takie srodki zaradcze jak konfcsjonal 
przestaj£| juz skutkowac. Tak jak w wypadku wszystkich re- 
wolucji, rewolucja skierowana przeciwko Bogu kJadzie pod- 
waliny pod jeszcze gorszaj tyrani^ pafistwa absolutnego; gor~ 
sz£^, bo nie potrafiac^ nawet przebaczac i nie uznajf^cii mcze- 
go poza granicami swojego wiadztwa. Nawet jesli ostatnie 
zdanie jest w odniesieniu do Boga teoretycznie prawdziwe, 
reprezentujg^cy Go na ziemi Kosciolbyl zawsze gotowy przy- 
znac, ze pomimo niezmiennosci boskich przykazan, nikt nie 
jest wiadny okreslac granic Jego miksierdzia. Na v/akujacy 
tron Absolutu wpycha si^ relatywizm, dox>uszczaJ£|C si^ bal- 
wochwalstwa i swi^tokradztwa wobec Boga - obwotujtic ab- 
solutem poj^cie, konwencjonaln^^ abstrakcji?. Maiojestjed- 
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k prawdopodobne, azeby tron mogi si? zwolnic, gdyby nic 
"'akowai mejako juz wczesniej, gdyby tradycja zachodnia 
d ^sponowala jakims sposobem poj?cia Absolutu bezposrc- 
dmo poza ramaini konwcncjonalnego porzqdku. 

Ocz^'-^viscie, samo slowo ^Absolut" siigemjc nam cos abs^ 
trakc}^nego i poj^ciowego, jak na przykkid ..Czysty Byt^ 
Sanio'poj?cie „ducha" przcciwstawionego „materii" wydaje 
lie blizej spokrewmone z abstrakcj£| niz z konkrotiiq rzeczy- 
wistosciip W taoizmiejednakze, podobnie jak w pozostalycb 
drogach wyzwolenia, Absolutu nie wohio my lie z abstrakcjc|. 
Z drugiej stroiiy, jesli stwierdzimy, ze tao^ jak nazywa sic 
absolutu^ Rzeczywistosc, jest bardziej konkretne niz abs- 
trakcyjne, moze to prowadzic do kolejnycli pomyiek, Jcste- 
smv bowiem przyzwyczajeni do kojarzonia konkrctiiosci 
z substancj£|, z tym, co fizjologicznc, biokjgicznc i natural- 
ne - niaj£|c na mysli to, co nie jest nadnaturalne, Jednak 
z puiiktu widzenia taoizmu i buddyzmu rowniez te okresle- 
nia sluz4 konwencjonalnym i abstrakcyjnyni dziedzmom 

wiedzy. 

Bioiogia i psychologia sq, na przj-kiad, odmianami wiedzy 
przedstawaJ4c\Tiii swiat rzeczywisty za pomoca whisnych, 
specyficznych i abstrakc^-jnych kategoni. Mierza i klasyfi- 
kuj£| nasz swat w sposob odpo\^iediii do konkretnycli korzy- 
sci, jakie zamicrzaji| dzi^ki niemu uzyskac; analogicznie 
geodeta opisuje ziemifj w hektaracli, fir ma budowlana 
w wwrotkach lub tonach, a badacz gleby uzywa do tego 
opisu wzorow chemicziiych. Stuierdzenie, ze prawdziwa rze- 
cz>mqstosc ludzkiego organizmu jest fizjo logic zna, podobne 
jest do stwierdzenia, iz ziemia jest tak?| a tak£| liczb£| ton 
czy hektarow. Tak samo stwierdzeiiie, ze owa rzeczymstosc 
jest naturalna Jest zupehiie prawdziwe, pod warunkicm ze 
mamy na mysli spontanicznosc (tzu-janf- czy naiura natu- 
ram („substaiicJ9 tworzi|C£|"). Moze bye jednak zupehiie chy- 
bione, jezeli mamy na mysli natura naturata („substancje 
stwarzaiu^"), czyli mejako natur? klasyfikowan^, podzielona 



* Okreslenia zaraknifte w nawiasach i pisaiie kursyw^ podaj? dla 
jasEOSci %^' mianowniku Ikzby pojedynczej (przyp. tlwm.). 
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na ^aturv^'', jak w pnaniu: „Jaka jest natura tej rzeczy?'' 
W taki wlasnie sposob siowo to nalezy rozumiec. mowi^c 
doktr>Taie »naukowego natural! zmu", ktora nie ma nic 
wspolnego z naturalizmem tao. 

Aby wi^c zacz^c zdawac sobie spraw^, czjTn jest taoizm, 
musiiny bye gotowi chociazby na dopuszczenie ewentualno- 
sci istnienia innego sposobu ^"^idzenia s's.^iata niz konwen- 
cjonainy, Priedzy innej niz tresc naszej po^^derzchownej 
swiadomosci, ktora moze pojinowac rzecz>-\vistosc tylko 
w postaci jednej abstrakcji '^cz>di mysli, po chinsku niep/) 
jednorazowo. Nie powinno to w zasadzie nastr^czac zadnej 
trudnosci, gdyz ^met przyznamy. ze „wiemy", jak. poruszac 
r^koma. jak podejmowac decyzje czy oddychac, pomimo ze 
nie mamy w zasadzie poj^cia, w jaki sposob chociazby za- 
brac si§ do vrv'jasnienia tego za pomoc«| slow. Wiemy. jak to 
robic, poniewaz po prostu to robimy! Taoizm jest pe\sTi%Tii 
rozszerzeniem tego rodzaju wiedz>^ - rozszerzeniem daj<^~ 
cym nam bardzo odmienny obraz nas samych od tego, do 
ktorego prz\'-zvvn,'czai.)a nas konwencja, a kton,- 's.'i.-yzwala 
umj^sl ludzki od ciasnego utozsamiania si^ z abstrakcyj- 
n>Tn ego. 

Zgodnie z tradycjq tworca taoizmu, Lao-tzu, hyl nieco 
starszy od wspolczesnego mu Kung.Fu-tzu, cz3'li Konfucju- 
sza, i zmar} w 479 roku przed Chrystusem'^. O Lao-tzu mou'i 
si^, ze byi autorem Tao Te Ching, krotkiego zbioru afory- 
zmow przedstawiaj^cego zasady tao oraz jego moc lub cno- 
t^ {te^}. Tradycyjna filozofia chinska ^czy jednakze za- 
rdwno tao, jak i konfucjaiiizm ze zrodlem jeszcze wczesniej- 
szym, z dziekin lezqcym u samych podstaw kultury i mvsli 

* W5p6k2esna nauka kwestionuje zarowr.o t^ dat^, jak i histonxz- 
nosc Lao-tzu, choc tnadno orzec, czy jest to cos wi^cej ni^ wyr&z pesvnoj 
mody, jako ze co jakis czas powracajEj tendencje do podawania v.- watpli- 
wosc istnienia wielkich filozofow czy do kwestionosvania ich starozvt- 
nosci, Mozna sobie przypomniec podobne wqtplivvosci dotyczace Jezusa 
i Buddy. Istnieje kilka powaznych argumentow na korzysc daty pozniej- 
szej, lecz najlepszym rozwii^zaniem wydaje si^ trzymanie S19 daty trady- 
cyjnej do czasu pojawienia si? bardziej przekonywajacych argxirneniow 
przemawiaj^cych przeciwko niej. Zob. Fung Yu-!an fVt tom 1 s^r 170- 
-176. 
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, ,;,Mei powstalYin pomi^dzy 3000 a 1200 r. p.n.e. Mowa 

° rrm ma wszelkie cechy ksi^gi wrozcbnej . Slcladajc) sie 
'" rzepowiednie^oparte na 64 abstrakcyjiiyeh figurach, 
"wmn4kazda iitwor zona jest z szcsciu linii. Linic sa dwo- 
HUem rodzaju ^ przerywane (aegatywiic) i ciqgle c poz>tyw- 
) a ziozone z szesciu takich linii figiiry. czyli hcksagra- 
\v hvh podobno wzorowane na sp^kaniach skorupy zoh.aa 
M iei podgi-zaniii*. Chodzi tii o pradawnii nictod? wrozebn^i, 
w kirei wrozbita wiercil otwor wewiicitrz skorupy zolwia 
1 podCTzewal if^ po czym przepowiadal przyszlosc z powsta- 
.hdi na <^konipie pekni?.c; na podobnej zasadzic chiromanci 
wvkorzvstuia lime na dloiii. P?kni<?da byly oczywiscie bar- 
dzo ^^komplikowane i przypiiszcza sif^, ie owe 64 heksagra- 
niy sa uproszczona klasyfikacjfi przeromych ich ukladow. 
Juz mele stuleci temu skorupa zolwia przcstala bye uzywa- 
na I zamiast niej heksagram odpowiadaj^cy chwili stawia- 
ma pytania wyroczni okresla sie poprzez przypadkowy 
podzial garstki pif cdziesi^ciu iodyzek krwawTiika=^=". 

Znawca J C/ifrtf iiie musi jediiak koniecznie korzystac ze 
skorupy zolwia czy z lodyzek krwawnika. Jest on w stanie 
..zobaczvr heksagi-am wszf dzie - w przypadkowm roz- 
mieszczeniu kwiatow w wazonie, w rozrzuconych na stole 
przedmiotach, w naturalnie powstalych sladach na kamie- 
niu. Wspokzesny psycholog nie omicszka rozpoznac w tej 
metodzie podobienstw do testu Rorscliacha, w ktorym stan 
psvchicznv pacjenta jest oceniany na podstawie spontamcz- 
nvch obrazow „zauwazonych" przez niego w plamie atramen- 
tu zlozonvm ksztakie, Gdyby pacjent potrafil zinterpreto- 
wac wlasne skojarzenia, dysponowalby zasobem uz}i:ecznych 
informacji o sobie, pomocnych w okreslenm dalszego post^- 
powania. MaJ£|c to na wzgl^dzie, me mozemy zbyc wrozeb- 
nej sztuki J C/2i>ig jako zwyklego przes£|du. 



* Fung Yu-lan (1), torn 1, str. 379-380. 

** O tym, jalc wrozyc za pomoc^i lodyzek krwawnika, mozna prae- 
czj-tac w'ksinzce T, Zyska i J. Kryga I Chmg. ksi^ga wrozb (Elliot, 

Bydgoszcz 1990) (przyp. tlum.K 



2 — Droga 
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Wrozbita korzystaj^cy z/ Ching moglby nam przedstawic 

calkiem sensowny wywod na temat wzgl^dnosci korzysci 

piyn^cych z naszego sposobu podejmowania waznych decy- 

zji, Jestesmy przekonani, ze nasze decyzje s^ racjonalne,, 

poniewaz opieramy je na zebranych infonnacjach, maj^cych 

znaczenie dla interesuj^cej nas sprawy. Nie ufaray tak 

smiesznym biahostkom, jak rzucanie monetae, ukJad lisci 

herbaty czy p^kni^c na skorupie z6h^^a. Nasz wrozbita mog}- 

by jednak zapytac, czy tak naprawd§ wiemy, jakie infonna- 

cje maj^ znaczenie, skoro nasze pi any bez przerwy ulegajc^ 

zmianie pod wpH'wem zupebrie nieprzewidzianych okolicz- 

nosci. Mogiby nas zapytac, sk^d wiemy, ze zebralismy wy- 

starczaj^cj^ do podje^cia decyzji liczb^ informacji, Gdybysmy 

podchodziU do kwestii gromadzenia danych w sposob scisle 

„naukowy", zebranie materiaki zabraloby nam tak duzo cza- 

su, ze moment dzialania min<i^iby na dtugo przed ukoncze- 

niem zadania. Skj^d ^^^i^c wiemy, kiedy mamy dose danych''^ 

Czy mowi^ nam o tym same informacje? Wr^cz przeciwnie - 

najpierw przecbodzimy przez nudnc stadium gromadzenia 

danych w sposob racjonalny, po czym - czy to tkni^ci prze- 

czuciem, czy tez dlatego, ze mamy .juz dose myslonia, albo 

dlatego, iz nadszedl czas podj^cia decyzji - przechodzimy do 

dziaiania. Wrozbita mogiby nas zapytac, czy nie pok^gamy 

w tym momencie na rowTiie „smiesznych bJahostkach" jak 

rzucanie iody garni krwawnika. 

Innymi slowy, „scisle naukowa" metoda przewidywama 
przyszbsci raoze bye stosovvana tylko w szczegohiych wy- 
padkach, kiedy szybkie dzia^anie nie jest konieczne, gdy 
w gt(^ wchodz£| czynniki gknvnie mechaniczne lub gdy wpfyw 
okolicznosci jest do tego stopnia ograniczony, ze przestaie 
miec wi^ksze znaczenie. Nasze wazne decyzje w najwiek- 
szej cz^sci opieraj^ sip na „przeczuciu", czyli inaczej mouni^c, 
na „widzeniu peryferyjnym" naszego umyshi. Trafnosc de- 
cyzji zalezy wi^c w sumie od naszej zdolnosci ,,wczucia s\(^" 
w sytuacj^, od stopnia rozwoju „widzenia peryferyjnego". 
Wie tym kazdy, kto korzysta z/ Ching. Dla takiej osoby 
ksi^ga ta sama w sobie nie jest wykladni^ zadnej konkret- 
nej nauki, a raczej przydatnym narz^dziem, ktore odda nie- 
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ocenione uslugi, jesli tylko b^dzie si? mialo dobri| „mtmcj^ 
czy tez - uzywaj^c jego slow - bfdzic sw? „w tao". Nie zwraca 
g-^ ^n^c do wyroczni bez odpowiedmego przygotowania, 
z pominifciem odpra%¥ianego w milczeniu i z naleiyt^ uwa- 
ga nakazanego ceremonialu, ktory wprowadza umysl w stan 
wyciszenia, kiedy to „mtiiicja** zdaje sif dzialac najbardziej 
efektywnie. Jesli wife mamy znalezc korzenie taoizmu 
w / Ching, wygl£|da na to, ze b^d^ si? one wywodzic nie tyle 
z samego tekstu ksifgi, ile ze sposobu, w jaki byla ona uzy- 
wana, i z zalozen b^d^cych jej podstaw£|. Doswiadczenie 
w intuicyjnym podejmowaniu decyzji pokazuje bowiem cal- 
kiem dobrze, ze owe „peryferie" umyslu najlepiej dziaiajj| 
wtedy, kiedy nie probujemy si§ do ich dzialania wtri^cac, kie- 
dy dajemy im dzialac samodzielnie - tzu-jan, „spontanicznie", 
„b§d^c takim, jakim si^ jest". 

Zaczynamy \¥if c dostrzegac podstawowe zasady taoizmu. 
Przede wszystkim mamy tao - nie daj^cy sif okreslic, kon- 
kretny „bieg" swiata, Drogf zycia. CHnskie slowo tao zna- 
czy „droga" lub „trakt", czasem tez „m6wic", tak w^c pierw- 
szy wers Tao Te Ching jest grq slown^: 

Tao, ktore mozna wypowiedziec, nie jest wieczystym tao*^. 

Probujqc jednakze chocby dac do zrozumienia, co ma na 
mysli, Lao-tzu mowi: 

Nim powstaly niebo i ziemia, bylo juz cos niejasnego. Ja~ 
kie spokojne! Jakie puste! Jest samotne, nieponiszone; 
dziala wsz^dzie, niestrudzenie. Mozna je uwazac za mat- 
k§ wszystkiego pod sloncem. Nie wiem, jak sif nazywa, 
ale okreslam je slowem too. (25) 



* Duyvendak (1) przypuszcza, ze w tym czasie slowo tao nie moglo 
znaczyc ^mowic", w zwic|zku z czym tlumaczy ten fragment: „Droga, 
'ktor.q mozna prawdziwie uwazac za Drogf, jest rozna od niezmienncj 
drogi". Sprowadza sif to faktycznie do tego samego, gdyz to, co Duyven- 
dak rozumie pod poj^ciem „niezmieniiej drogi", jest ustalonym okresle- 
niem tao, czyli definicjq. Niemal wszyscy pozostali tlumacze oraz wi§k- 
szosc chinskicli komentarzy przyjmuje drugie tao w znaczeniu „wypo- 
wiadac". 
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Podobnie: 

Tao to cos zamglonego i niewyrainego. 

Jakiez niewyrazrm! Jakkz mzmytei 

Ajednak sq w nim obrazy. 

Jakiez rozmyte! Jakiez niewyraznef 

A jednak sq w nim rzeczy. 

Jakiez mroczne! Jakiez zagmatwane! 

Ajednak jest w nim siia umysiu. 

Pormwaz sila tajest najprawdziwsza, 

Jest w niej pewnoM. (21) 

„Si}a umyslu" to chmg«\ Slowo to znaczy zarazem: „pod- 
stawowy", ,^ubtebiy'*, „psycliiczny" lub „duchow/' oraz „wpraw- 
ny". Wydaje si$, ze podobnie jak nasza wlasna glowa - choc 
dla^oczu jest niczym -jest zrodlem inteligencji, tak samo 
niejasne, pozornie puste i nie daj^ce si^ okreslic tao jest 
inteligencji ksztaltuj^cq swiat z wpraw^ przekraczaj^c^ 
mozliwosci naszego pojmowania. 

Istota roznicy pomifdzy tao a zwyklym poj^ciem Boga 
tkwi w tym, ze Bog tworzy swiat poprzez dzialanie iwei% 
podczas gdy tao tworzy swiat poprzez „nie-dzialanie" (wu- 
'Wei'), maj^ce podobne znaczenie do uzywanego przez nas 
stewa ^rosni^cie". Rzeczy stworzone sq bowiem jak maszy- 
ny -■ zbiorem zbionych razem odr^bnych cz^sci ~ lub Jak 
rzezby - powstaie w procesie ksztaltowaoia post§puj^cym 
do wewn^trz. Rzeczy podlegajiice wzrostowi natomiast dzie- 
1^ sif ^same, od wewn^trz. Poniewaz swiat przyrody opiera 
si§ glownie na zasadzie wzrostu, pytanie o to, w jaki sposob 
zostal on stworzony, Chinczykowi mogloby si§ wydac bar- 
dzo osobliwe. Gdyby wszechswiat mial bye stworzony, mu- 
siaiby oczywiscie istniec ktos, kto by wiedziai, w j aki spo- 
sob zostal on stworzony; ktos, kto potrafilby wyjasnic, 
w jaki sposob zostal on kawalek po kawaiku zbzony w ca- 
lose - podobnie jak techrdk, ktory za pomoc^ ci^gu pojedyn- 
czych stew moze wyjasnic, w Jaki sposob zmontowac maszy- 
119. Rosn^cy wszechswiat wyklucza jednak calkowicie moz- 
liwosc poznania zasady swojego rozwoju w niepor^ cznych 
kategonach mysli i J^zyka, dlatego tez zadnemu taoiscie na- 
wet do glowy by nie przyszlo zapytac. czy tao wie, w jaki 
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'b tworzy swiat Tao bowieui dziala spontanicznie, 
a^e planowo. Lao-tzu mowi: 

Zasad^ tao jest spontanicznosc. (25)^ 
Lecz ta spontanicznosc nie jest jaMmi slepym, chaotycznym 
pedem czy z\¥ykJym kaprysem. Filozofia ogranic zona do 
opozycji konwencjonalnego jfzyka nie pozwala poJ£|C koe- 
cepcji rozumnej sily dzialaj^cej bez zadnego planu czy nie- 
zgodnie z pewnym linio%¥ym porz^dkiem myslenia. Pomimo 
to namacalny dowod na istnienie takiej sily rozumnej mamy 
w zasifgu rfki, pod postaci^ naszych ciai, stworzonych bez 
udzialu jakiejkolwiek refleksji*. Tao bowiem nie „wie", 
w jaki sposob tworzy wszechswiat, tak samo jak my nie 
..memy", w jaki sposob budujemy nasze mozgi. Jak mowi 
wielki nastf pea Lao-tzu, Chuang-tzu: 

Rzeczy stwarzajj| sif wokol nas, lecz nikt nie wie, skqd 
powstaj^. Wylaniajq sif, lecz nikt nie widzi progu. Wszy- 
scy jak jeden m^z cenii| tf czf sc wiedzy, ktora jest pozna- 
na. Nie wiedzq, jak uzyc Niepoznanego, aby zdobyc wie- 

dz§. Czyi nie jest to bl^dzenie?** 

ZwyczB.pwy zwi^zek pomif dzy poznajq.cym i poznawanym 
jest czfsto zwi^zkiem pomif dzy kontroluj^cym i kontrolo- 
wanym, czyli panem i sbig^. Bog jest wife panem wszech- 
smata, gdyz „0n to wszystko wie! On to wie! On to wie!"; 
natomiast zwi%zek pomi^dzy tao i jego wytworem jest wrf cz 
odwrotny. 

Wielkie tao rozkwa si§ no, wszystkie strony. Moznaje zna- 
lezc i po lewej, i po prawej. 



* Powyzsze 2danie zostalo napisane, zanim dostalem do r^k drugi 
torn wspanialego dziek Josephs Needhama Science and Civilization 
in China (Nauka i cywilizacja w Chinach), w ktorym omawia on orga- 
niczny charakter chinskiej, a w szczegolnosci taoistycznej, koncepcji 
wszechswiata. Odsylam przede wszystkim do rozdzialu 13/, str. 279 
i dalej. Needham z%vraca takze uwag^ na zasadnicze roznice pomifdzy 
judeochrzescijanskimi i chinskimi poglq^dami na prawa przyrody, ktore 
wywodzii si? odpowiednio od „slowa" prawodawcy, czyli Boga, i od po- 
wij|zan pomifdzy spontaiticznymi procesami wspoldzialajqcymi w obr§- 
bie organizmu. Zob. rozdzial 18, f i ft, szcz-egolnie str. 557-564 i 572-583 
** H. A, Giles (1). str. 345. 
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Tysiqce istot i rzeczy zawdzi^czajq mu swoje powstanie 

a ono niczego im nie odmawia. 
Gdy dzieia swego dokona, nie czyni tegopowodem do siawy. 
Odziewa i karmi dziesiqtki tysi^cy istot i rzeczy, a mimo to 

nie uwaza sif za ich wiadc^. (34)* 

W normalnym zachodnim uj^ciu cechj^ Boga jest takze 
samowiedza. Bog nie stanowi dla siebie zadnej tajemnicy 
i jest w t>Tn wzgl^dzie wzorem, do ktorego d^z^ ludzie - 
obrazem swiadomego pana i wiadcy, dyktatora swojego cia- 
ia i umj^siu. Tao, dla odmiany, jest na wskros tajemnicze 
i mroczne (hsuan^). Jak to ujc^l pewien wyznawca buddyzmu 
zen w czasach pozniejszych: 

Istnieje jedno; u gory podpiera Niebo; w dole wspiera Zie- 
mi^. Jest czarne jak laka, zawsze aktywnie czynne*^', 

Hsiianjest, rzecz jasna, mrocznoscis^ metaforyczn^ - nie 
mrokiem nocy, czerni^ kontrastujaci^ z biek|, lecz jawn^ 
niewyobrazalnosci^, w obiiczu ktorej staje nmysl usiJujj|cy 
przypomniec sobie czas sprzed narodzm lub pr6buj:-^cy zgk;- 
bic saraego siebie. 

Zachodni krytycy cz^sto strojj^ sobie zarty z takich niojas- 
nych pogh^dow na temat Absolutu, wysmiewaj^c ich ,jngb- 
stosc 1 mistycznosc", tak rozn^:^ od ich dosadnie foririLibwa- 
nych opinii. Lecz jak powiedzial Lao-tzu: 

Kiedy wybitny cziowie.k uslyszy o tao, 
B(}dzie rohil wszystko, aby jc. praktyJumxic. 
Kiedy przeci(,'tny cziowiek ualyszy o tao, 
Czaaem je zachowa, czasein je postrada. 
Kiedy Jiialy cziowiek usiyszy o tao, 
B^dzie si^ z mego smiai na i:aly gins. 
Gdyby si(^ nw srniai, to nie byioby tao. iAY) 

Zrozumienie bowiem, co tao znaczy, nie jest svbisciwie 
mozli%ve, jesU ~ w dose specyficzny sposob - nie zghapiejo- 
my. Tak dlugo, jak swiadomy rozum b^dzie despf3racko 



* Tao-Te-King, czyli Kait^f^a Drogt i Cnoty w pr/.ekladzic Tadensxa 
Zbikowskiego, str. 32. (przyp. tlum.). 

** T'ung-shan Liang-chieh. Dumolin i Sasaki Clj, sir. 74. 
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nrobowal iichw^^cic swiat w swojq siec abstrakcji i raz na 
zawsze wtloczyc zycie w ramy swych sztywnych katcgorii, 
ktimat taoizmu pozostanie niezroztiroialy, a jedynyra efek- 
tem bfdzic umyslowe wyczerpanie. Tao jest dost^pne tylko 
umvsloivi potrafi^cemu uprawiac prosti^ i subicln^ sztuk^ 
wu-wei, ktora jest drugf| po tao naczelni] zasadf} taoizmu. 

Jak z'dinvaiylismy ,Ksi(}ga przemmn nadala Chinczykom 
wprat¥9 w spontanicznym podejmowaniu decyzji, ktorych 
trafaosc zalezy od umiej^tnosci pozostawienia umyslu sa- 
inerau sobie i pozwolenia mu na samodzielne funkcjonowa- 
Bie. Tojest wlasnie wu-wei, poniewaz wi^ znaczy „njc", awei 
znaczy^dziafeiiie", „tworzenie", „robienic", .aisilowanie", „for- 
so^vanie'" liib „krz£|taiiie". Wracajc|c do przyWadu wzroku: 
widzenie peryferyjnc jest najskuteczniejsze -jak w cienino- 
sci ~ kiedy postrzegamy k^tem oka, a nie patrzymy na rze- 
czy bezposrednio. Podobnie, jezeli chcemy dostrzec szcze- 
goly pewnego oddalonego od nas przedmiotu, powiedzniy 
zegara, mi^snie oczu musz^ bye rozluznione - nic mozemy 
wj'tfzac wzroku, nie mozemy usilowac zobaczyc. Rowniez 
bez wzglfdu na to, jak bardzo napinalibysmy mi§siiie ust 
i jfzyka, nie wyostrzymy sobie zmyslu smaku. Musimy zau- 
fac naszym oczom i j^zykowi i pozwolic im funkcjonowac 
samodzielnie. 

Uzalezniwszy si§ jednak od widzenia centralnego, od 
ostrego swiatla punktowego naszych oczu i umyslu, nie uda 
nam si^ odzyskac zdolnosci widzenia peryferyjnego, dopoki 
nie rozluznimy owego ostrego i badawczego spojrzenia. 
Mentalnym czy psychologicznym odpowiednikiem takiego 
rozluzmenia jest wlasnie specyficzny rodzaj glupoty, tak cz^- 
sto wspominany przez Lao-tzu i Chuang-tzu. Nie jest on je- 
dynie stanem uspokojenia umyslu, lecz stanem „niech\\^1:li- 
wosci" umyslu. Wedlug slow Chuang-tzu, „czlowiek dosko- 
naly uzywa swojego umyslu Jak lustra, More niczego nie 
chmyta, niczego nie odmama. Przyjmuje, lecz nie zatrzy- 
muje", Mozna by niemal rzec, iz lustro „zamazuje'' nieco 
kontury> aby ztegodzic zbyt jaskrawq czystosc obrazu. Lao- 
-tzu tak mowi o sobie: 
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Pozbqdz si? mqdrosci, a zniknq wszelkie niepokoje! (...) 

Ludzie z reguly sq tak szcz^sliwi, jakby byli na zabawie 

Albo wspinali si^ na wiez? wczesnq wiosnq, 

Tylko Ja jestem spokojny i nieporuszony, 

Jak dziecko Jeszcze niezdolne siq idmiechnqc; 

Przygn^Mony, jakbym nie mial dokqd pojsc. 

Wszyscy inni mnjq wi^cej, niz im trzeba, 

I tylko mnie zdaje si§ czegos brakowac. 

Bye maze mam umysi glupca, 

Ktory niczego nie wie! 

Wulgarni sq poj^tni, 

I tylko ja wydaj^ si^ f^py. 

Wulgarni majq wyrobione guata, 

I tylko ja wydaj^ si^. prostacki. 

Jestem- niedholy, jakby mnie nie zauwazano; 

^0'f^j?> jakby nigdzie nie zaczepiony. 

Ludzie x reguly majq swoje zaj^cia, 

I tylko ja wydajq. si^ niepraktyczny i nieporadny. 

Tylko ja jestem inny od pozostalych, 

Jajedynie szanujq sii^, ktorq maze dac Matka (tao). (20)* 

W Vr^^kszosci tekstow taoistycznych mozna si^ doszukac 
drobnej przesady czy wyolbrzymiania tego wffjtku, b^^d^cych 
rodzajem humoru, autoironii. Chuang-tzu tak oto piszc na 
ten sam temat: 

Cziowiek odznaczaj^cy si<? charakterem {te) zyje \v zgodzie 
XG swq naturfi, nie angazuji^c umyshj, a v/szelkio caynnofici 
wykonuje, nie martwij^c sip o nic, PoJ9cia dobra i j^la oraz 
zasiugi i winy innych nie pomszajj^ go. Kiedy wszedzic do- 
koia wszyscy ludzie sa z siebie zadowoleni - oto jest lego 
szcz^Kcie, (...) Oblicze ma zasmucone - vvyglada jnk dziec- 
ko, ktdre stracib matk^; sprawia wrazenie ghipiogo - krc- 
d si^ jak ktos, kto stracit orumtacj(?. Ma mii6.stwo pienie- 
dzy, lecz nie wie, skqd si? bior^. Pije ijG do syia, a n'ie wie, 
sk^d si? bierzG jego strawa. (3:13)^* 

Lao-tzu jeszcze bardziej stanowczo wyraza swoje otwartc 
pot^pienie konwencjonalnej madrosci; 

*Z wyjc|[tkiem pierwszugo wersii opieraiem siii> na Ch"u Ta-lc;io i\'^ 
str. 30. ■" ■" " 

*=* Lin Yntiing (1), str. .1.29. 
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Pozbqdz sif mztmpnosci; odrzuc wszechwiedz^, 

a ludzie skorzystajq na tym po stokroc. 

Pozbqdz si§ Judzkosci"; odrzuc pr^awosc, 

a ludzie na powrot kochac b§dq swoich bliznich. 

Pozbqdz si§ bystrosci; odrzuc, co utylitarnc, 

a zniknq kradziezc i napady. (...) 

Stmi si^ naturalny*; 

Bqdz szczcry; 

UmnieJszaJ, co osobiste; 

Ograniczaj zqdze, (19) 

Nie chodzi tu o sprowadzenie umyslu ludzkiego do pozio- 
mu idioty, lecz o to, aby korzystaj^c z niego, me%¥ymuszeiiie 
uruchomic jego wrodzonii i spontanicznj| iiiteligencj^. Zau- 
faiiie do naturalnosci ma fimdamentalne znaczenie zarowno 
w mysli taoistycznej, jak i konfucjanskiej, i obydwu tym sy- 
stemom zachodnia nieufnosc wobec ludzkiej natury - czy to 
teologiczna, czy technologiczna - musi si^ \vydawac rodza- 
jem schizofrenii. Zgodnie z ich przeslaniem niemozliwoscici 
bytoby dac wiar§ w to, ze jest si? z natuiy zlym, nie dyskre- 
d^iuJEic jednoczesnie samej tej wiary-przeciez wszelkie my- 
sli prze\¥rotnego umyslu musi a ly by bye rownie przewrotne. 
Pomimo religijnej „emancypacji" umysl: ery technologii 
odziedziczyi po swoich poprzednikach wewn^trzny konflikt, 
widoczny przy probach poddawania calej ludzkiej egzysten- 
cji scistej kontroli rozumu, ktory pozostaje w sferze naszej 
swiadomosci. Nie pami§ta on juE, ze racjonalnosci nie moz- 
na ufac, skoro nie mozna ufac mozgowi; wszak rozum opie- 
ra sif na organach wyrosl-ych dzi^ki „nieswiadomej intcli- 
gencji". 

Sztuka pozostamania umyslu w spokoju zostala obrazo- 
wo opisana przez innego taoistycznego pisarza, Lieh-tzu (ok. 
«j9or. p.n.e.}, slawnego dla swojej tajemniczej umiejetiiosci 
u noszeni a si^ na wetrze. Odnosi sif ona bez w^tpienia do 

*" „Naturalny" jest probq. odclania slo%va su"\ Przedstawiajacy jo ideo- 
gram odnosi sif zasadniczo do nie wypbwialego jedwabiu kib do nie 
pomalowanego, jedwabnego tla obrazu, ..Ludzkosc" odnosi sif do cen- 
raJnej^konfucjanskiej zasady jen", ktora normalnie oznaczalaby czlo- 
*ieczenstwo, choc w tym %vypadku jest jasne, iz Lao-tzu nawicizujc do 
jej zmdywidualizowanej. wymuszonej i oienaturalnej formy. 
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szczegolnego wrazenia „poruszania si^ w powietrzu", odczu- 
wanego przy pierwszyin wyzwoleniu umyshi. Wedle jednej 
anegdoty, kiedy pewnego razu spytano profesora D. T. Su- 
zukiego odczucia towarzysz^ce osi^gni^ciu satori", czyli 
dosmadczenia „przebudzenia" w buddyzmie z en, ten odpo- 
wiedziai: „Jak przy kazdym codziennym doswiadczeniu, tyle 
ze okolo pi^ciu centymetrow nad ziemi^|!" Kiedy wipe popro- 
szono Lieh-tzu o zdradzenie sekretu sztuki unoszenia sk^ na 
wietrze, przedstawil on taki oto opis swojego treningu pod 
okiem mistrza Lao vShanga; 

Po tym, jak siuzylem u niego (...) przez trzy lata, moj umysl 
nie osinielal si^ rozwazac kwestii dobra i zia, mojo v/ar- 
gi nie osmielaly si? mowic o zyskii i .stracie. Wtedy po .raz 
pierwszy moj mislTZ obrzuci] rnnie jednyin la"6t.kirM spoj- 
rzeniem - i to byl:o wszystko. 

Pod koniec pij^tego roku zas?ia pewna zmiana: moj umysl 
rozwazai kwestie dobra i zta, a moje wargi mnwiiy o zysku 
i stracie. Wtcdy po raz pierwszy moj mistrz rozchmiirzy^ 
sie i usmiechni^i. 

Pod koniec siodmogo roku zaszia kolejna z.miana. Pozwoli- 
iem niojemu umyslowi rozwazac wszystko, na co mial^ ocho- 
t$, lecz nie pochlanialy go juz kwestio dobra i zia. .Pozwoli- 
lem moim wargorn wypowiadac "svszystko, co chciaiy, lecz 
one nie mowity juz wiijcej o zysku i stracie. Wtedy wre.szcio 
moj mistrz wprowadzil mnic do srodka i pnsadzil na ma- 
cic obok siebie. 

Pod koniec dziewiatego roku moj umysi dal: caikov/itq swo- 
bod? swoim rozwazaniom*', wargi caJkovvita wolnosc .swo- 
jej mowie. O kwestiach dobra i zia, o zysku i stracie, czy to 
mojej, czy inuych, nie miaiem zadnogo poj^cia. (...) To, co 
wewnptrzne, i to, co zewn^trznc, bylo stopione w jedno. Po 
czym znikn^ly rozroznienia pomigdzy okiem i uchem, 
uchern i nosem, nosem i ustami: wszystko bylo tym sa- 
mym. Moj umysl znieruchomial, ciak.) sie ro>:n-iy}o, mii^jsnie 
i kosci zlaiy si<^ \v jedno. Bylem zupeinie nicsvviadoni togo, 
na czym spoczywa m-oje cialo lub co znaidujc .sip pod nini- 
mi stopami. Wiatr uncsil mnie tu i tarn jak suclio zdzbla, 
albo jak liscie spadaji^ce z drzewa. W gruncic rzeczy me- 
wiedzialem, czy to wiatr unosi mnie, czy ja je^^o*. 

* L. Giles (1), str. 40-42. ZLieh-Uu, ii, 



- 42 



Opisany stan smadomosci przypomina stan przyjemnego 
podchmielenia -- z tym ze nazajutrz nie czujemy si^ „wczo- 
raisi"! Chuang-tzu musial dostrzec to podobienstwOj napi- 
sai bo%viein: 

Pijany mfzczyzna, ktory spada z wozu, choc moze ucier- 
piec, nie umiera. Jego kosci s*^ takie same jak u innych 
ludzi; dos%viadcza on jednak wypadku w odmienii}^ sposob. 
Jego duch czuje sif bezpiecznie. Czlowiek 6w nie zdaje so- 

bie sprawy z tego, ze jedzie na wozie, podobnie jak nie 
zdaje sobie sprawy z tego, iz z niego spada. Pojfcia zycia, 
smierci, strachu i tym podobne nie s^ %w stanie poruszyc 
jego serca; w ten sposob nie odczuwa on skutkow kontaktu 
z bjiiami obiektywnjTni. Jesli wi^c taki stan inozna osiq- 
gnac poprzez wino, o ilez wifcej mozna osiagn2|c poprzez 
Spontanicznosc. (19)*' 

Poniewaz Lao-tzu, Chuang-tzu i Lieli-tzu byli na tyle swia- 
domi, aby pisac swe ksi^zki bardzo przejrzyscie, mozna za- 
lozyc, ze ich j^zyk jest niekiedy przesadzony lub metaforycz- 
ny. Ich ,,mes\viadornosc" nie jest spi{|czki|, lecz czyms, co 
pozniejsi wyznawcy zen okreslali terminem wu^hsin^, zna- 
cz^cym doslownie „nie-umysl", czyli niejako nieswiadomo- 
sciq siebie. Jest to stan jednorodiiosci, w ktorym umysl pra- 
cuje swobodnie i bez wysilku, bez przykrego uczucia, ze dru- 
gi umysl lub ego pochyla si^ nad nim z fcijem w r^ku, Jesli 
zwykly cztowiek, chcqc chodzic, musialby podci^gac no- 
gi do gory r^koma, taoista byiby tym, ktoiy nauczyl si^ po- 
zwalac nogom na chodzenie samodzielne. 

Liczne fragmenty tekstow taoistycznych wskazuj% na to, 
ze „nie-myslenie" polega na korzystaniu z calego umysiu 
w sposob podobny do tego, w jaki uzywamy naszych oczu, 
kiedy kierujemy spojrzenie na rozne przedmioty, nie czy- 
niqc przy tym zbytniego wysilku, aby cokolwiek dostrzec. 
Zgodnie ze slowami Chuang-tzu: 

Male dziecko przez caly dzien patrzy na swiat bez mruga- 
nia oczyma; jest tak, poniewaz jego oczy nie s^ skoncentro- 
wane na zadnym szczegolnym przedmiocie. Idzie, nie wie- 



* H. A. Giles (1), sir. 232. 
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dzqc, doks[d &i^ udaje, i zatrzymuje si^, nie wiedzqc, co 
robi. Jednoczy si? z otoczeniem i porusza si? zgodnie 
z nim. Oto s^ zasady higieny umyslowej. (23)* 

Podobnie: 

Jesli pokierujesz swoim cialem i stopisz w jedno swojj| 
uwag?, harmonia niebios sp}>'nie na ciebie. JesH zjedno- 
czysz si? ze swoja^ swiadomosci£| i polqczysz w jedno swojo 
mysli, duch zamieszka w twoim sercu. Te (cnota; b^dzie ci 
szat^, a tao b?dzie twoj^ tarczj^. Oczy twoje b?d^ jak sle- 
pia nowo narodzonego cielecia, ktore nie szukaj^ swojego 
pocz^tku. (22) 

Dla zilustrowania „meakt3rwnego" dzmfania umyslu moz- 
na by sip posluzyc wszystkimi pozostalymi zmyslami: ski- 
chaniem bez Vryt^zania sluchu, wqchaniem bez iapczywego 
zaci^gania si^ zapachem, smakowaniem bez wysilania j^zy- 
ka i dotykaniem bez naciskania przedmiotu, Kazda z tych 
czynnosci jest szczegolnym przypadkiem przeja^Aaajt:^cej sif 
przez ni?^ funkcji umyslowej, ktorj^ Chiiiczycy okreslaj^ 
dziwnym slowem hsin''. 

Poj^cie to jest tak wazne dla zrozumienia zen, ze musz^ 
si^ podj^c proby wjjasnienia znaczenia, jakie temu slo- 
wu przydaje taoizm i mysl chihska w ogole**. Zazv/yczaj 
tlumaczymy je jako „umysl" albo „serce", lee?, ani jeden, 
ani drugi odpowiednik nie jest zadowaIaJ£^cy. Piei'wotny 
ksztaH ideogramu hsin'' przypomina rysunek serca, ewen- 
tualnie pluc albo w^troby, i kiedy Chiiiczyk mowi o hsin. 
cz?sto wskazuje na srodkowsj czpsc klatki piersiowej, tro- 
ch? ponizej serca. 

*LinYutang(l), Ktr. 86. 
** Fundamental njj w 2en zasady „nie-uinys}u", czyli wu-hsiii, rnozria 
juz znalezc u Chuang-tzu. Por. Chuang-tzu. (22): 
Ciaiojak sucha kosc, 
Umys I Jak m a rtwy p opiol ; 
Oto Jest prauidziwa wiedza, 
Nie starac si^ docicc, skqd co pochodzi. 
W ciemnosci, w zapomnieniu, 
Bezroiumny {wu-hsin) nie moze planowac - 
C6z to za czlowiek? 
H. A. Giles (1), str. 281. 
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Nasze problemy z przekladem wynikaj^ z tego, ze slowo 
muysl" ma wydzwi^k zbyt Intel ektualny i zbyt kojarzy si§ 
z korc| mozgowq, „serce" natomiast we wspolczesnym j^zy- 
ku jest zbyt emocjonalne - a nawet sentymentalne. Na do- 
datek slowo hsin nie zawsze ma jednakowe znaczenie. Cza- 
sem uzywa si§ go dla nazwania przeszkody, ktor^i trzeba 
przezwyci^zyc -jak wwu-hsin, „nie-um3'sF'. Czasemjednak 
jest ono niemal rownowazne ze slowem tao. Szczegolnie cz^- 
sto spotykainy si§ z tym w literaturze zen, ktora przepeinio- 
iia jest takimi \'.yi'azeniami Jak „pierwotny umysV (pen hsm'' ), 
.aimysl buddy" (fu /isi/i") czy „mara w iimysF' (hsin hsin'' }. 
Ta pozorna sprzecznosc znajduje rozwi^zanie w zasadzie, ze 
„prawdziwy umysl nie jest umyslem", mowiqcej niejako, ze 
hsin jest prawdziu^% ze dziala prawidlowo wtedy, kiedy dzia- 
k tak, jakby go nie bylo. Na tej samej zasadzie oczy widzc] 
prawidlowo, kiedy nie widz^ siebie - czy to w postaci pla- 
in ek, czy punkcikow w powietrzu, 

Wygl^da \¥i^c na to, ze slowo hsin obejmuje calosc nasze- 
go zycia psychicznego, a w szczegolnosci jego glowny osro- 
dek, utozsamiany ze srodkiem gornej cz^sci tiibwia. Japon- 
ski odpowiednik tego slowa, kokoro, ma jeszcze wi^cej od- 
cieni znaczeniowych; tymczasem wystarczy jednak, jesli 
zapami^tamy, ze poprzez slowo „umys}", ktorym tlumaczy- 
my hsin (i ktore jest wystarczaJ£|co nieokreslone do tego 
celu), nie rozumiemy tylko umyslu zwi^zanego z intelek- 
tem czy mysleniem lub jedynie naszej pomerzchowoej swia- 
domosci. Zgodnie z taoizmem i zen, glowny cifzar aktywno- 
sci umyslowej nie przypada na swiadomy proces myslowy, 
nie lezy w ego. 

Po opanowaniu umiejftnosci pozostawiania umyslu sa- 
memu sobie, dzif ki czemu funkcjonuje on calosciowo i spon- 
tanicznie - w sposob zgodny ze swoj^ natur^ - czlowiek za- 
czyna objawac specyficzny rodzaj jjmoc/' lub „cnoty" zwanej 
te. Nie jest to moc w potocznym znaczeniu olbrzymiej sity, 
lecz moc rozumiana dawniej jako skutecznosc Jak w wyra- 
zeniu: lecznicza moc ziola. Te jest ponadto m.oc^, naturaln^, 
spontaniczn^, ktorej nie mozna wyksztakic czynasladowac 
w jakikolwiek przemyslany sposob. Lao-tzu mowi: 
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Wielkie te nie Jest te 

i dlatego ma te. 

Male te nie puszcza te, 

i dlatego nie jest te. 

Wielkie tejest nieaktywne [wu-weij i bezcelou-e. 

Mate tejest aktywne i dqzy do celu. '-38' 

Powyzsze doslowne tlumaczenie ma sile i gi^bie, ktora 
zatraca si^ w parafrazach typu: ,,Wielka cnota nie jest swia- 
doma wJasnej cnoty i dlatego prawdziwie jest cnotj^. Mala 
cnota nie moze si? pozbyc cnotliwosci i dlatego nie jest cnota". 

Kiedy Konfucjusz zalecal praktykowanie cnoty, ktora 
opieraia si? na wymuszonym stosowaniu si^ do prawidel- 
i przykazan, taoisci zwracali uwag^ na jej konwencjonalnosc 
i nienaturalnosc. Chuang-tzu u-\Tnysiil taki oto dialog po- 
mi^dzy Konfucjuszem i Lao-tzu: 

- Powiedz mi — spytal Lao-tzu - • czym wyrazaja sif^ scr- 
decznosc i powinnosc wobec biizniego? 

"- Wyrazaj^ si^ - odpowiedzial Konfucjus?: ■ uiniej^rno- 
scij^ cieszenia si§ wszystkimi rzeczami; powszechna milo- 
sci^, w ktorej nie ma nie wiasnego. Oto sa cechy serdeczno- 
sci i powinnosci wobec biizniego. 

- Tez cos! - wykrzykna[l Lao-tzu. - Czyz pow>>2echrh'i rrii.- 
lose nie zaprzecza samej sobie? Czyz w^^iaczeni.e siebie nic 
jest widomym przejawem whisnej istoty? Pauie. gdybys tyl- 
ko chcial si^ powstrzymac od pozbawiania cesarstwa I'.rodhi 
swej sily - oto jest wszechswiat, jego regularnosci me ma 
konca; oto s'^ slohce i ksi^zyc, ich jasnosci nie ma konca; oto 
sq. gwiazdy, ich zbiory zawsze takie same; oto s^ ptaki i z\v\e- 
rz^ta, i£|cz^ si§ w niezmienne stada; oto sj| drzewa i krze- 
\v>', rosnq do gory bez jednego w^jf^tku. Badz jak one: pod^^- 
zaj z taOj a b^dziesz doskonaly. Po coz wifjjc prozno uganiac 
si^ za serdecznosciq i powdnnosci^ wobec blizniogo. jakbv 
bijqc w b^^ben w poszukiwaniu zbiega. Niestety! Panie. wie- 
le zam^tu zasiales w umysle czlowieka. (13)* 

Taoistyczna krytyka konwencjonalnej cnoty skierowana 
byia nie tylko na moralnosc, ale takze na sztuk^, rzemioslo 
i handel. Wedtug Chuang-tzu: 

* H. A. Giles (IJ, str. 167. 
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„ ^jttieslnik Ch'wi potrafil lepiej kreslic okr^gi T^k^ niz 
rklem. Jego palce zdawaly si§ dopasowywac tak natu- 
^"^'inie do obrabianego przedmiotu, ze nie musial skupiac 
^^ nim uwagi. Jego wladze umyslowe pozostawaly w ten 
sposob Jedii>TTi (tj. zjednoczone) i me doznawaly zadnych 
orzeszkod. Nie miec sm-iadomosci stop oznacza, ze biity me 
sa ciasne. Nie miec swiadomosci talii oznacza, ze pas 
nie jest sc^^gn^ty. Jcsli umysl nie jest swiadomy rzcczy 
pozj-tv-^vnych i negatpvnych, oznacza to, ze serce ihsin) nie 
Lt'irfpowane. (...) A ten, kto rozpoczynajC|c swobodnie. 
nigdy nie jest skr(?powany, jest nieswiadomy swobody by- 
cia meskr?powan\Tii. < 19j* 
Podobaie jak 6w rzemieslmk, ktcr\-' opanowaw.szy te, mogi 
sie obejsc bez nienaturalnosci cyrkla, tak samo malarz, 
muzvk i kucharz me odczuwaliby potrzeby korzystania 
z konwencjonalnych systemow klasyfikacji obowiazuj^cych 
w ich dziedzinach. Lao-tzu powiedziai wi^c; 

Fffc kolorow zaciemnia iiidzeiue, 

Pi^c dzwifkow st^pia ucho, 

Pi^c smakoiv ?iuzy podmebieme, 

Sciganie zwierzyny posrdd pol czym szalonym^ 

Budzace podznv bogactwa sqjak kida u nogi. 

Czhwiek mqdry- czym tak,jak mu zoiqdek dyktuje, 

A nie zachwyt oczii. a2i*=^ 
W zadnym x^-^^adku nie wolno tego interpretowac jako 
nienamsci ascetv wobec doswadczeraa zmyslowego; chodzi 
tu boi^iem o to. ze wrazlhvosc oka na kolory jest uposledzo^ 
na przez utartv pogl£|d o pi?ciii tylko prawdznwch kolorach. 
W tzecz\-mstQmi mamy do czmienia z nieskonczonq ci^glo^ 
scia odcieni i rozbijanie jej na odcmki o okreslonych nazwach 
odwraca uwag? od jej subtelnosci. Dlatego wiasnie »€z}omiek 
madrv czmi tak. jak mu zo^dek dyktuje. a me zachwjl 
oczii< przez co rozumiemy, ze ^wdaje on s^dy na podstawie 
konkretnej tresci dosmadczema, a me na podsta.^ie jego 
zgodnosci z czysto teoretyczmTiii wzorcami. 

*H. A. GilesClK str. 242, . 

" Ch'u Ta-kao ^1», sir. 22. Przekbd 'Michala Fostomicza-Zahorskie- 
go ihaoTsy. Dmga, RfkodEielnia Arhat, Wroclaw 1992). 
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W sumie %vi^c te jest niepoj^t^ ^^-yobrazni^ i tvvorcz^ s>i\d^^ 
przejawiaj^c^ si? w spontanicznej i natural nej dzialalnosci 
czbwieka - si^ blokowan^ poprzez proby opanowania jej za 
pomoc^ mctod i technik formalnych. Przypomina ona umie- 
j^tnosc stonogi uzy'wania stu nog jednoczesnie. 

Stonoga calkiem szczqsliwa byla, 

Az raz pewna ropucha, zarty strojqc sobie, 

Tak rzecze: „Ty, ktdrq po ktorej sivoje. nogi stawiasz?" 

Tak bardzo pochfon^la stonoge ta sprawa, 

Ze w przydroznym rowie spocz^ta nicmrawa, 

Zachodzqc w glow^, jak by tutaj pobiec. 

Gl^boki szacunek dla te obecny jest w calej wyzszej kul- 
turze Dalekiego Wschodu, ktora uczyniia nav/et z te podsta- 
wow^ zasad^ kazdego rodzaju sztuki i rzemiosia. Choc praw- 
d£^ jest, ZG \v wielu dziedzinach wschodniej sztuki stosuje 
sie - w naszym odczuciu --- bardzo skoinphkowane techniki, 
S4 one powszechnie uwazane za cos przedmiotowego i dru- 
gorz^dnego; wielkie dzielo natoiniast nasi pcwne znamiona 
przypadkowosci. Nie jeat ono li tylko mistrzowskc?^ im.itacja 
przypadku, wyrazem zaiozoncj z gory spontanicznosci, po- 
przez ktorg^ nie przeziera kunsztownosc zamys^u. SiQ^'d ono 
poziomu znacznie git^bszego i bardziej prawdziwego, kuli Li- 
ra taoizmu i zen przyjmuje bowiem, ze kazdy nioze 519 stac 
takim czlowiekiem, ktory - zupehiie bezwiedmn - jcst 
zrodiem cudownych przypadkow. 

Taoizm jest wi^c tj'powo chinska drog;.^ wyzwoienia, ktora 
vv' poh-^czeniu z hinduskim buddyzmem mahajany dahi zen. 
Taoizm jest wyzwoleniem od konwencji oraz wyzwoki- 
niem tworczej sily te. Kazda proba opisania i okreylema 
go siowami i pojedynczymi, liniowo-porcjowymi symbolami 
myslowymi musr z koniccznosci prowadzic do jego wypaczo- 
nia. Sil^ rzeczy wd^c ten rozdzia} ksiazki doprowadzi^ do 
przedstawienia taoizmu jako jednego sposrod „vvitalistycz- 
nych" czy „naturalistycznych" kierunkow filozoficznych. 2a- 
chodni fiiozofowie bowiem nie po raz pierwszy zadr9czaja 
S19 odkryciem, ze nie potrafi.'^ kierowac swoich mysli poza 
okreslone, mocno zuzyte juz tory 1 ze - pomimo najwi(;;k- 
szych wysiikow - ich „nowe" systemy fiiozoficzne okazuja 
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-■ -zedsta^^-ianiem w no^w sposob pogladow staroz>tnych : 
^^^ ^v+vrjnvch albo pluralistycznych, realistycznych albo 
■ „K"tvr7nvch %\dtalistvcznvcn albo mechanistvcznvcn. 
Dzieie si$ tak. poniewaz s£| one jcdynymi alternatywami. 
■ikie mog^i zrodzic konwencje myslowe. a omouienie jakiej- 
kolmek fnnej idei nie przedstawionej w ich aparacie poif - 
cio%wm leiv poza ich raozliwosciami. Przy probie wyobraze- 
•g sobie trzeciego wymiaru nalozonego na dwuwymiaro- 
wa po%^ierzchm9 b?dziemy go nieuchronnie posirzegac 
w nmiejszvni bj|dz wi?ksz\Tii stopniu jako cechi? przynalez- 
na do jednego z dwocli mozliwych m-raiarow: szerokosci lub 
diueosci. Jak powie4ziai Chuang-tzu: 

Gdyby iezvk sie do lego nadawai, wyiozenie tao ziijelohy 
tvlko'ieden dzieii. Poniewaz si? nie nadaje. tyle czasu p> 
trzeba ^vvlacznie na to, by objasnic materiaina rzecT>-.vi- 
stosc. Tao zas jest czyms poza materiaina rzeczywi.^io- 
icia. Nie da sie przekazac - czy to slowami,. czy mik-ze- 
niem. (25 r 



" H- A- Giles ^Ik srr. 351. 
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C\^vilizacia chinska miata juz co najmniej dvva tysic'^ce lat, 
kiedy po raz pierwszy zctkni^ia si§ z buddyzmem. Nowa filo- 
zofia weszia mfic w kn\g kulturowy solidme juz ugruntowa- 
ny, gdzie najpewniej nie przvi<;i}aby si^ bo-z znacznych 
ust^pstw na :rzecz chinskiej mentalnosci - pomimo ze podo- 
bienstwa pomi^dzy taoizmera i buddyzmem Si^ czasem tak 
uderzajqce, i.z zrodzity przypuszczenia o znacznie wczosniej- 
szym ich zetkni^ciu, niz to si^ zwykio zaktadac. Chiny 
wchkynely buddyzm tak, jak iiczyni^y to z prawne kazda inna 
form^ zewn<?trznego oddziaJ^^^ania - nie tyiko z przcrozny- 
iTti doktiynami filozoficznymi czy tworczymi idoami., ale tak- 
ze z nap]tywem obcych nac;ji i najazdam:i barbarzyncow. 
W pewnej mierze jest to bez w{.|tp.ieni.a za.sluga niezwykiego 
zrownowazenia i dojrzabsci, ktore Chinczycy zaczerpneli 
z idei KonfucJLisza. Rozsj^dny, dakiki od fanatyzinu i humti- 
nistyczny konfucjanizm jest jednym z najpi'aktycznicjszych 
systemow spoiecznych, jakie zna ludzkosc. Poi^czony z tao- 
istyczn^j postaw£^ „pozostawmy sp^a^yy ich biei^^owi", wv- 
ksztfiici} pogodny i nawet troch? swobodny rodzaj mental- 
nosci, ktory po wchtoni^ciu buddyz.mu wielce siq zasluzyl 
w jego „upraktyczniemu". Mozna powiedziec, zc ten typ 
mentalnosci sprawit, iz buddyzm stai si^ sposobein na zycie 
mozliwym do przyj^cia przez ludzi - przcz iudzi maji^cych 
rodziny, codziennc obovnj^zki oraz normahie odruchy i. na- 
mi^tnosci. 

Jedna z podstawowych zasad konfucjanizmu gJ:osila, ze 
„to czbwiek czyni pravvdi^; wieik^^, a nie prawda cziowicrka". 
Z tego tez powodu zawsze uwazano, ze ,,humanitarnosc", 
„czlowiec2enstwo" czy „ludzkie serce"0£-"") goruje nad „pra- 
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' -fl" sprawiedliwosciiV (?•''), gdyz sara czlowick jest wspa- 
^ ■ 1qz¥ od kazdej mysli, ktora moze w nim powstac. Zdarza 
"jl ze naim^tnosci czlowieka s£| bardziej wiarygodne od jego 
" id moralnych. Z powodu niemozliwosci pogodzenia 
rzeciwstawnych zasad czy ideologii wszclkic wojiiy toczonc 
slusznosc jakiejs sprawy muszsi prowadzic do wzajeronego 
unicestwienia. O wiele mniej wyniszczaj£|ce s£| natomiast 
zwyczajne wojny grabiezcze: agresor stara si^ nie zniszczyc 
tcgo, CO ma iiadziej? zdobyc. Rozscidni, „ludzcy" antagonisci 
sa zawsze zdolni do osi£|giii<?cia kompromisu, podczas gdy 
iednostki ^odczlowieczone" poprzez slepe ubostwiaiiic jakieJR 
idei lub idealu sq fanatykaoii, ktorych oddanie si? abstrak- 
cjom uczynilo wrogami zycia. 
Buddyzm zmodyfikowany na wz6r dalekowschodni jest 

wiele bardziej ziiosny i „zgodny z natur2|" niz jego hinduski 
i tybetanski odpowiednik o idealach zdaji|cych sif m^ykra- 
czac niekiedy poza ludzk£| miarf i pasujs|cych bardziej do 
aniolow niz ludzi. Pomimo to wszystkie odiamy buddy zmu 
opowiadaj^ si^ za drog^ zlotego srodka pomi^dzy skrajno- 
sciami aniola (deiva) i demona (preta), pomi^dzy ascezi^ 

1 zmyslowoscifi, utrzymuJE|C, ze najwyzsze „przebudzenie", 
czyli Stan buddy, moze bye osi£|gni^te tylko z poziomu ludz- 

kiego. 

Proby przedstawienia hi story cznie spojnego zarysu bud- 
dyzmu hinduski ego, podobniejakcalej tradycjifilozoficznej, 
zktorej sif zrodzil, natrafiaj^ na powazne trudnosci. Wszy- 
scy podejmuji^cy si^ zrozumienia mysli wschodniej powinni 
bye swiadomi ich istnienia, gdyz zmuszaj^i one do wielkiej 
ostroznosci przy wypowiadaniii niemal kazdego wazkiego 
stwierdzenia o starozytnej mysli hinduskiej. Dlatego tez 
przed podj^ciem proby opisania hinduskiego buddyzmu na- 
lezatoby \¥ymienic kilka z tych trudnosci. 

Pierwszym i najwazniejszym problemem jestinterpreta- 
cja tekstow sanskryckich i palijskich*, w ktorych zachowala 



* Sanskryt ( jfzyk sanskrycki) - staroindyjski jf zyk z grupy jf zykow 
indoeuropejskich <do ktorych nalezii rowniei m.m. jr^yki sbwianskie. 
germanskie i romaiiskie) uiywany przez cywilizacjf aryjski| w polnoc- 
no-zachodnich Indiach od co najmniej 1800 r. p.n.e, Zapisano w mm 
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si^ staroz>i;na hteratura hinduska. W szczegolnosci dotyczy 

to sanvskrytu, kanonicznego j^zyka Indii, a dokladniej formy 

sanskrytu tizywanej w okresie wedyjskim*. ZarowTio zacho- 

dnijak i hinduscy naukowcy maj^ w^tpliwosci co dojej do- 

kladnej interpretacji, a autorzy wszystkich wspotczesnych 

sbwnikow czerpi^ w znaczriym stopnin z jednego zrodla, ja- 

kira jest zestawiony przez Bothlingka i Rotha w dj*ugiej po- 

lome zeszlego stulecia leksykon oparty w niemaiej mierze, 

jak si^ obecnie powszechnie uwaza, na domysiach. Uposle- 

dza to bardzo nasze rozumienie fundamentalnych zrode} 

hindmzmu, Wed i upaniszad. Ustalanie w]:asci\\^'ch euro- 

pejskich odpo\%iednik6w terminow filozoficznych utrudnia- 

\o to, ze pierwsi ieksykografowie nader ch^tnie wyszukiwali 

analogic do zachodnich terminow teologicznych - wszak jed- 

nym z glowiiych celow ich studiow byio idat wienie pracy 

misjonarzom**. 

Druga trudnosc polega na tym, ze w zasad zie nie wiem.y, 
jaka byia pierwotna forma buddyzmu. Istnieja d^va zbiory 
s^vi9tychksi^gbuddyjskich: kanon palijski therawady, czyli 
poludniowej szkoiy buddyzmu, ktora rozwija sif;; bujnie na 
Cejlonie, w Birmie i Tajlandii, oraz sanskrycko-tybetansko- 
-chinski kanon mahajany, czyli szkoiy pohiocnej. Naukow- 
cy jednomyslnie zgadzaj^ si^ co do tego, ze kanon palijski 
jest, ogoinie rzecz biorj^c, starszy i ze wszystkie ghnvne su- 
try (jak nazywa si^ teksty kanoniczne) kanonu maheijany 
zostaiy skorapdowane po roku 1 00 naszcj ery. Z drugiei stro- 
ny hteracka forma kanonu palijskiego nie wskazuje na to. 
aby przedstawiat on. dokladnie slowa Gautaray Buddy. Upa- 

m..in. Rigwed^ i Ramajan^. Jego klasyczna odmiana> uzywana od ok. 
poiowy I w. p.n.e., jest stosowana po dzis dzien jako jpzyk sakralny. Pali 
fj^zyk palijski) - z-blizony do sanskrytu jezyk swi^^tych ksiag kanonu 
therawady, wywodz^cy .si? z pohiocnych Indii. Jako j^zyk tego kanonu ro;^ 
powszechnii si^ na terenie Bimiy, Tajlandii, Kambodzy, Laosu i Wiotna 
mu. W Indiach wyszedl z uzycia w X..rV' w., poza Indiami przeti-wa! ydzie- 
niegdzie jeszcze do XVIII w. (przyp. tkim.j. 

* Okres wedyjski sanskrytu datvije sie pomi^dzy 1800 r. p.n.e. 
a polow^ I w. p.n.e. (przyp. tlum.). 

** Zob. Monier-Williams, Sanskrit- English Dictionary {Siowmk san 
skryckoangielski), str. ix (Oxford 1951} 
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niszady charakteryzuj^ si^ retoryksi typow^ dla hinduskie- 
go nauczyciela z okresu pomi§dzy 800 a 300 rokiem przed 
Chrystwsem i w tym wzgl^dzie niewiele maj^ wspolnego 
z nuz^cymi po%¥t6rzeniami i scholastyk^ m^kszosci tekstow 
buddyjskich. Nie ulega niemal wqtpliwosci, ze ponad polo- 
W2 obydmTi kanonow buddyjskich jest dzielem mf drcow san- 
ghy*> jako ze nosi ona wszelkie znamiona uwznioslonego 
rozwinif cia oryginalnej doktryny. Podobniejak w¥,ypadku 
ruskich ikon, wlasciwy wizerunek znika niemal calkowicie 
pod warstw^ klejnotdw i zlota. 

Trzecim problemem jest to, ze tradycja hinduskiego bud- 
dyzmu nigdy nie miaia historycznego u^miaru tradycji ju- 
deochrzescijaiiskiej i nawet jesli istniej^ przeslanki pozwa- 
laj^ce na okreslenie udeku jakiegos tekstu, jest ich bardzo 
niemele. mvifte teksty przed spisaniem przekazy\¥ano ust- 
nie przez niemozli\^'y do ustalenia okres i jest calkiem praw- 
dopodobne, ze historyczne punkty odniesienia mogly bye 
zmieniane w ustnych przekazach zgodnie z duchem czasu. 
Co m^cej, buddyjsM mnich pisz^cy w roku 200 naszej ery 
przjTiisalby bez mmgnif cia okieni swoje wlasne slowa Bud- 
dzie, jesliby tylko szczerze wierzyl, ze myrazaj^ one nie jego 
osobiste zdanie, lecz ponadosobouy stan przebudzenia, ktoiy 
osi^gn^l. Przypisalby wi^c swoje slowa nie tyle Buddzie fi- 
zycznemu, ile duchowemu. 

Zagrozeniem dla nauki jest bardzo w^ska specjalizacja, 
ktora moze czasem przeslonic las pojedynczymi drzewaitii. 
Nie da si^ jednakze wyrobic poj§cia o mysli hindtiskiej 
z czasow Buddy, na szescset lat przed Chrystusem, jedynie 
na podstawe dokiadnych studiow zrodlowycli, sk€|din^d nie- 
zbf dnych. Manay jednak wystarczajqco wiele rzetelnych in- 
formacji, aby moc wnioskowac o pi^knie i przepychu kon- 
strukcji hinduizmu upaniszad, nawet jesli nie czytamy ich 
z TOelk^ troskq o szczegoly. 

Podstaw^ zycia i mysli Indii od czasow najdam'niejszycli 

* Sangha to inaczej spotecznosc buddyjska, w wfiszym znaczeniu 
monastyczna, Mial j^ zapocz£|tkowac Budda po osiqgni^ciu przebudze- 
nia, wyglaszaj^c swe pierwsze kazania do pi§ciu ascetow, ktorzy towa- 
rzyszyli mu w latach jego pustelniczego zycia (przyp. ttum.). 
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jest wielki mil o atma-jadzni, akcie „samoposwi§cenia", 
w ktorym Bog daje pocz^tek swiatu, a ludzie, pod^zaj^c za 
boskim wzorcem, Is^czs^ si^ na powrot z Bog-iem. Akt stwo- 
rzenia swiata jest tym samym aktem, poprzez ktory swiat 
zostaje skonsumowany-jest oddaniem wlasnego zycia, tak 
jakby trwanie wszechswiata by}o rodzajem gry polegajj^cej 
na odbiciu piiki zaraz po jej otrzymaniu. Mozna by rzec, zc 
podstawowy mit hinduizmu ukazuje Boga bawii^cego si^ 
z samym sob^ w chowanego. Jako Pradzapati, Wisznu czy 
Brahma*, Pan pod roznymi postaciami tworzy swiat w ak- 
cie samorozczionkowania hib samozapomnienia; poprzez 6w 
akt Jeden staje si^ Wieloma, a jeden Aktor odgrywa niczli- 
czonj^ liczb? roL Ostatecznie powraca do samego siebie po to 
tylko, aby rozpocz^c gr^ od nowa - Jedon umiera w Wielu, 
a Wielu umiera w Jednego, 

Tysiqcglowy Jest Piirusza'^'''-, tysiqcnkf. o tysiacu nog, 
Okrywszy zumii^ ze wszystkich stron, rvystawa^ jeszczf^ na 

dziesi^c call. 
PuruHsajest oto tym. wszystkim: tym, co sk^ stah, i tym. co 

si(^ stanic. 

Jest partem mesmiertdnoscu i lym, co przaz pokarm wy- 

rasta. 
Oto taka jest Jego wicikosc a jednak Purusza je^t Jeszcze 

potqzniejszy: 
Czwarta cz(^sc Jego to wszyfitkie stwurzema, trzy czesci - 

to, CO Jest Tucsmiertelne w niebie. (../) 
Gdy hogowie ztozyli ofiare, majqc PuruHzq. jako obiate, 
Wtedy wiosnn byla tluszczew.. ofiarnym, lato drcwnem na 

ogieh, je<ii.eh obia tq. 



* Pradzapati - „Pan Stworzeiiia", inne okreslenie Brahmy. Pic-r^VKzy 
z bogow. z ktorego wydzielili si«? pozoi^tali. Wiaznu - poczf^tkowo zapewno 
bog slonca, pozniej - obok Brahmy i Sziwy - joden z trzech glownych bo- 
gow. reprezentujqcy dobroc, dzicki ktorcj ziemia niozc ist.niec. Brahma - 
Bog, Stworca, Najwyzsza Istota. Pierwszy we wszcchswiock! swiadonv' 
umysl, ktdry slworzyl sam siebip ze ZloteKo Jqdra, ktore pujau-ilo sie za 
sprawq nieodgadnionej Pierwszej Przyczyny (przyp. thim ;" 

** Purusza - pierwszo stworzone cia5o, z kibre^ry bier?.e si^- c;.iK-i niato- 
ria - ciata niebieskie. zwierz^ta, rosHny, gory, rzeki i wszystkio ciaht hidz- 
kie. Slowo uzywane tez dla okreslenia Brahmy- St worcy. Symbolizujo 
rowniez mfski pierwiastek stworzeniii (przyp. thim.). 
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Z tej caiopalnej ofiary otrzymano ociekajqi^' tiuszcz ofmrriy, 

Uczynil z niej zwierz^ta, tc, co zyjq w powietrzit, co 

w lasack, copo wsiach. (...) 
Gdy pocwiariowali Puruszq, na ile cz§sci go podzielili'f 
Co si§ staio z jego ustami, co z rantianami, jakq naztue 

otrzymaly jego biodra, jego nogi? 
Ustajego staiy si^ brahmanem., ramiona ryce.rzem, 
Biodra to sq wajsjowie, z nog narodzii R14' sudra^^'. 
7, jego diicha narodzii slq ksiqzyc, z oczu narodzUo sif sionce, 
Z usi Indra i Agni, z oddechu narodzii .si-{> wiatr, 
Z pQpka staia sig przestrzefi podnielma, z giowy niebo 5/4' 

utworzyio, 
Z nog ziemia, z iiszu strony swiata - tak to uiworzyli 

swiaty'^*. 

Tysiqc glow, ocEu i stop Puruszy, kt6r3'ch mowa, to 
czlonki Icidzi i innych stworzen, gdyz chodzi o to, ze Ten, 
ktory widzi kazdego i przez kazdego, jest samym Bogiem, 
atmanem, czy tez Istot^ swata***. Kazde zycie jest rol^ 
pochlaniaJ4c^ umysl Boga, podobnie jak aktor pochloni^ty 
jest odgrj-'wamem Hamleta i zapomina, ze w rzeczywdstosci 
naz>a¥a si§ pan Kowalski. Poprzez akt samoopuszczenia Bog 
staje sif wszystkimi stworzeniami, nie przestaj^c jednakze 
bye Bogiem. „Czwarta cz^sc jego to wszystkie stworzenia, 
trzy czf sci - to^ co jest niesmiertelne w niebie". Bog dzieii 
si§ w przedstameoiu, w swiecie uludy, ale w rzeczywistosci 
pozostaje nie podzielony. Tak wi^c po przedstaweniu zindy- 
wdualizowana swiadomosc przebudza sif ku swojej boskosci. 

Na pocz^tku swiata by! sam Atman (Istota) pod postacii| 
Puruszy. Rozglf|daj^c si§, nie zobaczy} niczego poza sa- 



* Wajsjowie - trzecia - po brammach (kaplanachj i kszatnjach 
(rycerzach i ziemianach) - kasta indyjska, skladajqca sif z rolnikow. 
handlarzy j rEemieslmkow. Sudrowie, ostatnia z czterech kast indyj- 
skich, do ktorej nalezeli niewolnicy i ludnosc pochodzenia niearyjskiego 
(preyp. tlum.). 

** Hymny Rigwerly, h. 90. w przekladzie Franciszka Michalskiego 
(Ossolineum 1971). Purusza to „Osoba". czyli pierwotna swiadomosc 
swiata (przyp. tlum.). 

*** Pierwotnie slowo atman znaczylo tyle co ^oddech", „tchnienie", 
pozniej „duch". Poprzez atmana roztimie sif rowniez bosk^ dusz^ s'wia- 
ta czy uniwersalnq swiadomosc (przyp, tlum.). 
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mym sob^. Najpierw powiedzial „Ja jestem". W ten spo- 
sob pojawilo si$ siowo „ja". Nawet jeszcze teraz, kiedy 
ktos mowi do nas, najpierw odpowiadamy po prostu „To 
ja", a dopiero potem wypowiadamy swoje imi^*. 

Po wszysikich stronach Ten ma dionie i stopy; 
Po wszysikich stronach oczy, giowy i twarze, 
Po wszysikich stronach swiata siyszy, 
Wszystkie rzeczy obejmuje*'* . 

Nalezy pami^tac, ze ten obraz swiata jako przedstawie- 
nia ilila), w ktorym wyst^puje Bog, ma form^ mityczn^. 
Gdybysray chcieli na tyra etapie przeJozyc go bezposrediiio 
na poj^cia filozoficzne, otrzyTnalibysmy pewien pierwotny 
typ panteizmu, z ktorym filozofia hinduska jest powszech- 
nie, aczkolwiek bi^dnie, mylona. Tak wi^c idei tej, zgodnie 
z ktor^ kazdy cziowiek i kazda rzecz jest rolq odgrywan^i 
przez Puruszy w stanie samozapomnienia, nie wolno my- 
lie z logicznym czy naukowym stwierdzeniem faktu. Tutaj 
stwierdzenie ma form^ poetyck^, nie logiczna. Jak mowi 
Upaniszada Mundaka : 

Zaprawd^ ten atman (Istota), jak mawiajt^ poeci, podrozu- 
je po tej ziemi od ciala do ciaia. (ii. 7} 

Filozofii hinduskiej udab si<^ ustrzec przed bl^dem zlu- 
dzenia, ze mozna orzec cokolwiek pewnego i odkrywczego 
rzeczywistosci absolutnej. Jak mowi ta sama upaniszada; 

Tam, gdzie wiedza pozbawiona jest dualizmu, dzialania, 
przyczyny aibo skutku, nicporownywalna, wyniiykajaca sie 
opisom - c6z to jest? Niepodobna tego wiedziec! (vi, 7) 

Wszelki pewnik traktujsjcy osprawach ostatecznych musi bye 
przedstawiony w sugestywnej formie mitu czy poezji, gdyz 
w dziedzinie rzeczywdstosci absolutnej bezposrednia i orzcka- 
jj^ca forma J9zyka moze powiedziec XyWoNeti, neti. („Nie, nie"}; 
to, CO mozna opisac i sklasyfikowac, musi nieuchronnie na 
lezec do dziedziny rzecz^-i-vistosd konwencjonalnej. 



* Upaniszada Brihadaranjaka i. 4. 5. 
** Bhagawadgita xiii. 13. 
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Mitologia hinduska rozszerza w^tek boskiego przedsta- 
wienia na niesaraowit^ skal^, obejmujqc nie tylko gigan- 
tyczne poj^cia czasu i przestrEeiii, ale takze najgl^bsze skraj- 
nosci prz5gemnosci i cierpienia, cnoty i demoralizacji. Naj- 
gl^bsza Istota swi^tego czy m^drca jest w takim samym 
stopniu ukryiym Bogie m co najglfbsza Istota czlowieka 
m^mzdanego, tchorza, obl^kanca czy nawet samego demo- 
na. Przeciwienstwa (dwandwa) swiatia i ciemnosci, dobra 
i zla, przyjemnosci i cierpienia s^ zasadniczymi elemen- 
tami przedstawienia, bo chociaz Bog utozsamiany jest 
z Prawd^ (sat), Swiadomoscij| (czit) i Radosci^ (atianda), 
ciemna strona zycia jest integraln^ cz^sci^ przedstaudenia, 
podobnie jak w kazdej sztuce musi bye czarny cbarakter 
naruszaj^cy status quo, a karty w grze musz^ zostac pota- 
sowne - ich porzqdek musi bye naruszony po to, aby roz- 
gry%¥ka mogla przejsc na wyzszy poziom. Mysl hinduska nie 
zna problemu Zia. Swat konwencjonalny, wzg%dny, jest 
z koniecznosci swiatem przeciwienstw. Swiatia nie sposob 
sobie wyobrazic w oder^vaniu od ciemnosci; porz^dek bez 
nieporz^dku nie ma zadnego sensu; podobnie gora bez dotu, 
dzTOfk bez ciszy, przj'jenmosc bez cierpienia. Jak wyrazaj^ 
to slowa Anandy Coomaraswamy'ego: 

Dla kazdego, kto zakiada, ze :,B6g stworzyl swiat". pyta- 
nie: „Dlacz€go pozwolil On, aby istnialo na nim zlo albo 
Zly, ktoiy jest uosobieniem calego zla" jest zupelnic po- 
zbawione sensu; rownie dobrze mozna by zap^tywac: .,Dla- 
czego nie stworzyl: On swiata bez wyiniarow, albo swiata 
bez nastfpstwa czasowego"*. 

Zgodnie z tym mitem boskie przedstamenie toczy sie 
w nieskonczonych cyklach, poprzez okresy obja\\ien i zani- 
kow swatow, mierzonych w jednostkach zwanych kalpami, 
rbwnych 4 320 000 000 lat**. Z ludzkiego punktu wdzenia 
koncepcja ta jawi si^ jako zastraszaj^ca monotonia, ci^gn^- 



* Coomaraswamy (1), str. 77. 

** Kalpa ma rowniez wiele irsnych. bardziej obrazo%%-ych defmicji. 
Budda podobno powedzia!, Ee czas potrzebny na starcie szmatk^ na pyl 
gory m-sokiej, dlugiej i szerokiej na szesnascie mil to dopiero jedna 
sekvnda kalpy ''przyp. tium..^ 

^ 57 „ 



ca si^ bez celu w nieskonczonosc. Z boskiego punktu \\idze- 
nia jednakze sprawa jest towtlIg fascynuj^ca jak odgry%vane 
w kolko dzieci^ce zabawy, ktore nigdy si^ nie koncza, gdyz 
czas przestal istniec i skurczyi si^ do pojed^Ticzej, cudnej 
chwili. 

Oma%\dany mit nie jest przedstawieniem oficjalnej fi- 
lozOiii, lecz obrazem doswiadczenia czy stanu swiadomo- 
sci zwanego mokszj^- s,wyzwoleniem". Ogolnie m6wie|c, bez- 
pieczniej jest st^%derdzic, ze filozofia indyjska to przede wszy- 
stkim takie wlasnie doswiadczenie: zupcinie drugorzedna 
jest joj funkcja systemu poj^c starajc-^cych si^^ przeJozyc to 
dos"wi,adczenie nakonwencjonalny j^zyk. U podstaw zrozu- 
mienia filozofii lezy wiec dos\s,iadc2enie, na ktorc skiada sie 
ten sam typ niekonwencjonalnej vviedzy, jaki odnajdujemy 
w taoizmiie. Nazywa si? ja tez atma-dznianj^ (znajomoscii] 
Istoty) iub atma-bodh^ (przebudzeniem ku Istocie), jako ze 
mozna j^ uwazac za odkrycie tego, kim Iub czym jesteni, 
gdy juz nie utozsamiam sie z zadna ro^ czy konwencjonal- 
ny^ definicj^ osoby. Filozofia indyjska opisuje tresc tego od- 
krycia tylko w poj^ciach mitologicznych, uzywajc^c wyraze- 
nia „Ja jestem Brahmanem" (aharn hrahman}\uh „To ty je- 
stes" (tat tuam asi"), ktore sugeruje, ze owa znajomosc Istoty 
jest uswiadomieniem sobie pieru'otnej tozsamosci jednostki 
z Bogiem. 

Nie dajc to jednak odpowiedzi na pytanie, co oznacza 
„uwazanie si^ za Boga" w kontekscie judeochrzescijanskim, 
gdzie j^zyk mitologii nagnnnnie miesza sig z j^zykiem opi- 
suj£^cym fakty, doprowadzajt^c do zatarcia si^ rozroznienia 
pomi^dzy Bogi.em opisanym w poje^^ciach mysli konwencjo- 
nalnej a Bogiem istniejt^cyra rzeczy^^'iscie. Hindus, mowif^c; 
„Ja jestem Brahmanem", nie chce dac do zrozumienia, ze 
ma osobiscie w swej pieczy caly wszechswiat i ze dobrze zna 
wszystkie szczegoiy kierowania mm. Po picrwsze, nie raowi 
on tozsamosci z Bogiem na poziomie swojej powiorzchow- 
nej osobowosci. Po drugie, jego „Bbg" - Brahman - nje rza- 
dzi wszechswiatem „osobiscie"; me ma on wiedzy osob\^ i me 
dziaia jak osoba, poniewaz nie zna wszechswiata opisy wane- 
go przez konwencjonalne fakty i nie oddziaiuje nan ceiowo 
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swym wysiHdem czy wol^. Nie jest bez znaczenia, ze slowo 
Brahman wywodzi si? od tematu brih-, „rosnf|c"; jego twor- 
cza dzialalnosc, podobnie jak w tao, odbywa si? ze sponta- 
nicznosci^ wlaiciw^ wzrostowi, ktorej przeciwstawia sif ce- 
lowosc wlasciw^ wytwarzaniu. Co wi^cej, chociaz mowi sif , 
ze Brahman zna „siebie", ta znajomosc nie opiera S19 na m- 
formacji, nie jest to wiedza, jak^ mozna posi^sc przedmio- 
tach roznych od podmiotu. Jak mowi Sankara*: 

Poniewaz Jest On Wiedz^cym, jako Wiedz£|cy moze znac 
inne sprawy, choc nie moze uczynic Siebie przedmiotem 
Swojej wtesnej wiedEy, podobnie Jak ogien moze palic inne 
rzeczy, lecz nie moze spalic siebie**. 

Dla zachodniego umysiu zagadka filozofii indyjskiej kryje 
si§ w tym, ze ma ona tak wiele do powiedzenia na temat 
tego, czym doswiadczenie mokszy nie jest, a mowi tak nie- 
wiele lub wr^cz milczy tym, czym one faktycznie jest. Musi 
to z pewnosciq bardzo zaskakiwac, bo przeciez jesli takie 
doswiadczenie tak naprawd§ pozbawdone jest tresci lub jesli 
nie jest zwi^zane z tym, co uwazamy za istotne, w jaki spo- 
sob mozna wytlumaczyc olbrzymie powazanie, jakim cieszy 
sif w indyjskim schemacie swiata? 

Nawet na poziomie konwencjonalnym latwo chyba spo- 
strzec, ze wiedza, czym cos nie jest, moze bye cz^sto rdwnie 
wazna jak \viedza, czym cos jest. Nawet jesli medycyna nie 
ma zadnego skutecznego srodka na zwyczajne przezi^bie- 
nie, warto wiedziec, ze pewne popularne remedia s^ calko- 
wcie bezuzyteczne, Co \¥i§cej, funkcja wiedzy negatywnej 
jest calkiem podobna do sposobu spozytkowania przestrze- 



* Sankara (ok. 700 - ok. 7t50) - indyjski filozof, teolog, najbardziej 
znany przedstawiciel kierunku adwajty (niedualizmu) w SEkole wedanty- 
stow, z ktorej to doktryny ivywodzq sif glowne nurty wspolczesnej mysli 
hinduskiej (przyp. tlum.). 

** Bashya o Upaniszadzie Keny, 9-11. „Nie moze** w tym kontekscie 
moze podsunqc zle wnioski, gdyz slowo to ma zazwyczaj charakterograni- 
czenia. Chodzi tu to, ze - podobnie jak swiatlo nie musi swiecic na 
siebie, gdyz juz jest jasne - pojfcie Brahmana jako przedmiotu swojej 
wlasnej wiedzy nie daje nam zadnych korzysci i jest poza tym wlasciwifi 
pozbawione znaczenia. 
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iii - na pustej kartce mozna zapisac slowa, do pustego sloika 
mozna nalac cieczy, nie zasloni^te okno moze ivpuscic swia- 
tlo, a przez pust^ rurf moze poplyn^c woda*. Wartosc pust- 
ki lezy wife w rachach, na ktore pozwala, albo w substan- 
cjach, ktore przekazuje i zawiera. Ale najpierw musi bye 
pustka, Dlatego wlasnie indyjska filozofia koncentruje sif 
na negacji, na wyzwoleniu umysiu z poj^c Prawdy. Nie 
przedstawia zadnego pojfcia, zadnego opisu tego, co mia- 
loby wypeMc tf pustk^ umyshi, gdyz poj^ cie wykluczj4oby 
fakt - podobnie jak rysunek slonca na szybie moglby przy- 
slonic swiatlo prawdziwego slonca. Hebrajczycy nie pozwoli- 
liby na przedstawienie wyobrazenia Boga w drewnie czy ka- 
mieniu; Hindusi nie pozwol^ na przedstawienie wyobraze- 
nia mysli. Chyba ze b^dzie ono w sposob oczywisty mityczne, 
CO wyklnczy moiliwosc pomylenia go z rzeczywistosci^. 

Zgodme z tym praktyka {sadhana) wyzwalania si§ to stop- 
niowe pozbywanie si^ tozsamosci wlasnej Istoty (atman) 
z^czymkolwiek. To uswiadomienie sobie, ze nie jestem tym 
cialem, tymi zmyslami, tymi myslami, ti| s\¥iadomosci^. 
Zaden wyobrazalny przedmiot nie jest podstawow^ rzeczy- 
wistosci^ mojego zycia. W ostatecznym rozrachunku nie po- 
winno si^ nawet utozsamiac jej z zadnym pojfciem, takim 
jak Bog czy atman. Jak mowi Mandukja: 

(To jest) To, ktore nie jest swiadome ani subiektywnego, 
ani obiektywnego, ani obydwu; ktore nie jest am prostj| 
swiadomosci^, ani nierozroznialnymi zmyslami, ani jedy- 
nie ciemnosci^. Jest niewidziane, pozbawione powi^zan, 
niepojf te, nieodgadnione i nieopisywalne - kwntesencja 
Iwiadomosci Istoty, koniec maji. (vii) 



* Mowi o tym rowniei Tao Te Ching: 

Trzydzmici szpryck w piascie tworzy koto. Dzi^ki pustce mi^ihv nimi 

istnieje pozytek z kola, 
Z gliny formuje sif namynia i gamki. Dzifki pustce w icli wnprzu istniek 

pozytek z naczyn. 
W mianach thmow wycina sif drzwi i okna. Dzi^ki pustce w ich wrmtrzu 

htnmje pozytek z naczyn, 
Na tym mlasnie polega korzyic z peinego i pozytek z pustego. (li) 

(Tao-Te-King w przeUadzie Tadeusza Zbikowskiego, sir. 10) (przyp 
tlum.). 
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DIa naszej caiosciowej swiadomosci atman jest tym, czym 
I'est glowa dla zmyslu wzroku - ani swiattem, ani ciemno- 
scia; ani pelni^, ani pustk^, a jedynie czyms niewyobrazal- 
iwm, poza sfer^ widzialnosci. W momencie, w ktoryin osta- 
tecznie przestajemy utozsamiac Istot§ z jaklmkolwiek przed- 
miot-em lub poj^ciem, w stanie zwanym nirwikalp^, czyli 
bez pojfcia", z nieznanych glf bi rozblyska stan swiadomo- 
sci naz\ivanej bosk^ - poznanie Brahmana. 

Przelozone ma konwencjonalny i, powtorzmy raz jeszcze, 
mityczno-poetycki jfzyk, poznanie Brahmana jest przedsta- 
wiane jako odki-ycie, iz ten swat, ktory wydawai sif^ Wielo- 
nia, jest w rzeczywistosci Jednym, ze ..wszystko jest Brah- 
nianem" i ze .xaly dualizm jest falszywym wyobrazeniem'\ 
Potraktowane jako stwierdzenia faktu, takie zdania s^ w ro- 
zumieniu logicznym pozbawione sensu i me nios^ zadnej in- 
formacji. Pomimo to wydaje si§, ze &^. najlepszym mozli- 
wjm wyrazeniem slownj-m samego dos%^iadczema. chociaz 
jpyk w momencie wypomdadania ,,ostatniego slowa" zostal 
jakby porazony switb wlasnym objaweniem, zmuszony do 
zdecydowania sie na plecenie gJupstw lub milczenie. 

Mokszf r-ozumie si§ takze jako uwoJnienie od maji - 
a jest to jedno z najwazniejszych pojfc w filozofii md>3skiej. 
zarom-no hmduskiej, jak i budd>jskiej. Ziozony s^at faktow 
1 zdarzen okresla sif wlasnie sbwem maja, przez ktore ro- 
zumie si^ zaz^wczaj zludzenie przyslaniajqce absolutn^ rze- 
czywistosc Brahmana. Nasuwa to rozumienie mokszy jako 
stanu swiadomosci, w ktorym caly zroznicowany s\riat przy- 
rody znika z pola widzenia, stopiony w bezkresny ocean 
mgliscie s%%ietlistej przestrzeni. Takie rozumienie nalezy od 
razu odrzucic, poniewaz \w11ikaj4cy z niego duahzm, nie- 
zgodnosc pomi^dzy Brahmanen i maj^, kioci sif z funda- 
mentaln^ zasad^ filozofii upaniszad. Brahman bowiem nie 
J est Jedn>'m w p r z e c i wi e n s t wi e do Wielu, nie jest prosty 
w przeciwiehstwie do zbzonego. Brahman jest pozba- 
wiony duaMzmu (adwaita), czyli inaczej mowi^c, pozbamony 
jakiegokolmek przecimeiistwa, gdyz Brahman nie nalezy do 
zadnej kiasy, przy czym nie jest tez poza zadnq klas^. 

Klasyfikacja to wlasnie maja. Slowo to po-chodzi od san- 



skryckiego tematu ma ^-, jnierzyc"', Jbrmowac*', „budowac". 
lub .sporz^dzac plan", z ktorego otrz>-miijemy takie siowa 
^ecko-laciiiskie jak „metr" (ang. metre, meter], ^mam-ca"", 
f'ang. matrix), „materiar ^ang. material) i ^materia" *ang. 
matter). PodstawowyTn sposobem pomiaru. jest podzia^, czy 
to poprzez nakreslenie palcem linii, zakreslenie r^koma lub 
cyrklem okr^gow, czy rozdzielanie ziama b^dz phTiow do 
miarek. Podobn.ie sanskrycki temat dwa-, od ktorego \sywo- 
dzi si§ slowo „dzielic'' (ang.. divide), ]est r6^\-niez podstawa ia- 
cinskiegoduo ^dwa") i angielskiegofiwa/ L,p)odw6jny"). 

Stwierdzic vn^c, ze swiat faktdw i zdarzeh to maja, znaczy 

tyle. CO stwierdzic, iz fakty i zdarzenia sa raczej okres- 

leniami miary n.iz naturaln^^ rzecz>'^'»istosci£|. W nasz>Tn po- 

j^ciu miary po\^TrjJiJsmy jednakie uwzgi^dnic jeszcze wszel- 

kiego rodzaju granice. ustalane czy to za pom oca klasyfikacji 

opisowej, czy to dzi^ki dokJadnej selekcji.. Latwo spostrzeze- 

my, ze fakty i zdarzenia s^ rownie abstrakcvjne jak szero- 

kosci geograficzne, metry czy cale.. Zastanowmy sie przez 

chwil^ nad niemozliwosci<^ wyabstrahowania pojedynczego 

faktu,, \\yizolowania go calkowicic od faktow pozostalych, 

Fakty chodzE^ przynajmniej pa rami, gdyz pojedynczego ciala 

nie sposob sobie wyobrazic w oderwaniu od przestrzeni. 

w ktorej si? znajduje. Definicja, ustalanie granic, zakresla- 

nie s£j zawsze przejawami podziaiu, a wi^c i dxializmu; usta- 

lona granica ma przeciez zawsze dwie strony. 

Ten punkt widzenia jest nieco zaskakuj^^cy, a nawet trud- 
ny do poj^cia dla ludzi od dawma na\^7klych uwazac, ze rze- 
czy, fakty i zdarzenia sa podstawowyTni kamykami budulco- 
wyrai swiata, niewzruszon^ opokq rzeczywistosci. Wlasciwc 
zrozumienie doktr>my maji jest jodnakze jednym z najbar- 
dziej zasadniczych warunkow wst^pnych przed podj^ciom 
studiow nad hinduizmem i buddyzmem. Probujj^c zrozumicc 
jej znaczenie, trzeba postarac sii;; zapomniec roznych ,.ide- 
alistycznych" filozofiacb Zachodu, z ktory mi tak cz^sto jest 
mylona -- nawet przez nowoczesnych hinduskich wedanty- 
stow. 

^wiat nie jest bowiem zludzeniem umysiu w takim sen- 
sie, ze jedyn^ rzeczj^, ktora jawi si(? przed oczyma cziowieka 
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^wzwolonego (dziwanmukta), ]est bezkresna pustka. Widzi 
Qii swiat, ktory my widzimy; me rozp-anicza go jednak, nic 

niierzy. rde dzieli go w ten sam sposob. Nie postrzega go 
iako swata realnie rozszczepionego na oddzielne rzeczy 
izdarzenia. Rozumie, ze skora moze bye rownie dobrzetym, 
CO l^czy nas z naszyni srodowiskiem, oraz tym, co nas od 
niego oddziela. Rozumie przy tym. ze skor^ b^dzie si 9 uwa- 
zac za element l£|cz.£|cy tylko %\i:edy, gdy wczesniej rozpatry- 
wano J4 jako element oddzielaJ£|cy, lub na odv.Toi. Jegn 
punkt widzenia nie jest wi^c monislyczny. Nie sadzi on, ze 
wszvstkie rzeczy Sc| w istocie Jednym. ponicwaz rzeczywi- 
scie nigdy nie bylo zadnych ..rzeczy"', ktrjrc mozna by uwa- 
zac za Jedno. ,,L^czyc" jest tak samo m.aja jak ..oddzielac". 
Z tego powodu hinduisci i buddysci wola raczej mowic rze- 
cz\mdstosci. ze jest ..niedwoista" niz „jodna'\ gdyz poj^cic 
jednosci zawsze musi sie odnosic do wielosci. 

Doktryna maji jest wi^c doktnTia relaipvistycznE|. Pole- 
ga ona na stwierdzemu, iz rzeczy. fakty 1 zdarzenia sa okre- 
slane nie przez nature, lecz poprzez ludzki jezyk, oraz ze 
sposob, w jaki je opisujemy 'lub dzielimyi, jest zalemy od 
naszych zmieroiych punktow widzenia. 

Latwo to zauwazyc na przykladzie wydarzenia zwanego 
pienvsz^ wojna swiatow£|. Stwierdzenia, ze wojna rozpo- 
cz?la sie 4 sierpnia 1914 roku i ze si? zakonczyla 11 listopa- 
da 1918 roku, s^ raczej stosunkowo arbitralne. Historycy 
mog^i odkryc Jaktyczne^' pocz£|tki wojny wiele vrczesniej. 
a .,wznowienia" tego samego konfliktu na diugo po formal- 
ii\Tn jego zakonczeniu. Granice I'.ydarzen sa bardziej umow- 
ne niz naturalne; podobnie zyciu czlowieka movn sie naj- 
cz^ciej, ze zaczyna sie przy porodzie. a me. dajmy na to. 
przv pocz?ciu czy po odsta^^deniu od piersi matki. 

Rowme latwo dostrzec umowny charakter rzeczy. Zv.t- 
czajowo organizm Indzki traktuje si? jako jedna calosc choc 
z fiziologicznego punktu ..idzenia jest on tylonia caioscia- 
mi z ilu cz#ci czv organow si^ sklada. a z punktu uidzema 
socjologii stanom on zaled^^ie czi^stk? m-i#Bzej calosci zwa- 
nej gnjp4- 
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Swiat przyrody obfituje niewi^tpli\^ie w pow'ierzcbnie 
i linie, obszarj^ zag^szczenia i pustki, ktorych uz\^vamy do 
oznaczania granic zdarzen i rzeczy. Lecz i tutaj pojawia sie 
doktryna maji, wedle ktorej te formy irupa) nie posiadaj^ 

„wiasnego b\i;ii" czy «natury istoty" Uwabhxiwa) - nie istnie- 
j^ same w sobie, lecz tylko w odniesieniu do innych. tak jak 
ciaio stale nie moze zostac wyroznione bez odniesienia go 
do przestrzeni. W tym sen sie cialo i przestrzen, dzwi^k 
i cisza, istnienie i nieistnienie, figura i tto sa nierozdzielne, 
wspolzalezne czy tez ,,nawzajem si^ wspoHworzi^ce" i tylko 
dzi^ki maji hib umownemu podziaiowi mozna je rozpatry- 
wac osobno. 

Filozofia indyjska uwaza rup^, czjdi form^, za maj^ takze 
z powodu jej nietrwalosci, Kiedy wi^c hmduskie i buddyj- 
skie przekazy mowij^ „pustym" i Jluzorycznym" charakte- 

rze widzialnego sv^nata przyrody - w odroznieniu od kon- 

wencjonalnego swiata rzeczy - odnosi si^^ to whisnie do 
nietrwalosci jej form. Forma to nieustanna zmiana, czyli 
maja w znaczeniu nieco rozszerzonym to, ze nie mozna jej 
utnvalic ani ogam^c. Forma jest maj^, kiedy umy.si probuje 
j^ zrozumiec i kontrolowac w szt,y\vnych kategoriach mysli - 
za pomocj^ nazw (nama) i siow. To wiasnie za pomoca rze~ 
czownikow i czasownikow oznacza si^ abstrakc>jne i poj^- 
ciowe kategorie rzeczy i zdarzen. 

Aby nazw>' i terminy mogly spehiiac swoje zadamo, musza 
bye oczywiscie stab i okreslone, podobnie jak wszystkie po- 
zostalejednostki miary. Ich uzycie jest jednak w wi^kszosci 
wypadkow na tyle zadowalajace, ze czlowiek staje przed nie- 
bezpieczenstwem pomylenia swych miernikow ze .swia- 
tern nimi mierzonym, utozsamiania pieniQdzy z bogactwem 
i ustalonej konwencji z piynm^ rzeczy wistosci a. Jesli wipe 
posunie sie do identyfikowania siebie i swojego zycia 
z tymi sztywnymi i pustymi ram ami dcfinicji, skaze sic,-^ 
na wiecznq m^k^ cztowieka probuji^cego czerpac wod^ si- 
tein. Z tego tez wzgl^du filozofia indyjska nieustannie mo- 
wi o tym, jak niem^dra jest pogon za rzeczami 1 dqzenie 
do utrwalania poszczegolnych struktur czy zdarzen, widz^^c 
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w nich jedyiiie fascynacjf duchami, abstrakcyjnymi miara- 
mumyshi imanas)*. 

Maja jest tym samym cz^sto przyrownywana do nama- 
^inipy, czyJi „naz\¥y i fomiy", za pomocci ktorych umyst pro- 
buieuchwycic plynne formy natury w swoji| siatk^ niezmien- 
nych Was. Lecz gdy zrozumiemy, ze forma jest faktycznic 
p-usta - majf|C na mysli jej nieuchwytnosc i memicrzalnosc ^ 
swiat formy ukaze si(? nam bardziej jako Brahman niz maja. 
Swiat formalny staje si? swiatem rzeczyvvistym w momen- 
cie, gdy przestajemy go juz kurczowo trzymac, w momencie, 
gdy przestajemy si^ opierac jego plynnej zmieniiosci. To wla- 
snie ta ulotnosc swiata jest znakiem jego boskosci jego fak- 
tvcznej tozsamosci z niepodzieln^ i niemierzalnj| mcskon- 
czonosci^ Brahmana. 

Z tego powodu hind usko-buddyj ska doktryna o nietrwalo- 
sci tego swiata nie jest aoi pesymistyczna, ani nihiUstyczna, 
jak zwykh przyjmowac zachodni krytycy. Ulotnosc jest pe- 
symistyczna tylko dla umyslu, ktory usilnie stara sif ogar- 
iiiac. Lecz dla umyslu, daji|cego za wygram i pozwalaj*|cego 
sif poniesc z nurtem zmian, ktory -jak obrazowo przedsta- 
wa to buddyzm zen -jest jak piika w gorskim potoku, od- 
czucie ulotnosci i pustki staje si? rodzajera upojema. Dlate- 
go zape\¥ne zardwno na Wschodzie, jak i na Zachodzie nie- 
trwafosc jest tak czfsto tematem najgi?biej poruszaj^cej 
poezji; nawet gdy poeta wydaje sif ni£| najbardziej rozgory- 
czony, cudowny Mask przemiany nie daje si$ przyslonic. 

Jutro ijutro, ijutro, 

Skrada si? tym drobnym^ kroczkiem od dnia do dnia. 

Do ostatniej sylaby zapisanego czasu, 

I wszystkie nasze dni wczorajsze oswietMy giupcom 

Drogf dopylu smmrci. Gamij, gasnij, krotka swieco! 

Zycie to tylko ruchomy cieri, kiepski gracz, 

Copuszy si§ i kruszy w swej godzinie na scenie 



*Wywodzi sif od tego samego tematu co slowo maja, od ktorego 
pochodz^ takze slowa „poraiar" (ang, mensuration, lac. mensura), „meii- 
talny" (ang. mental, lac. mensl „wymiar*' (ang. dimension) oraz^sam 
„cztowek" (ang. man), j^i&ra. wszelkich rzeczy", Por. takze lacinskie 

mens is (miesi^c). 



3 — Droga 
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I sluch nim ginie: oto opowiesc 

Przez giupca sriuta, peina dzwi^ku orazpasji, 

Bez sensu. 

Okreslona w ten sposob sytuacja, jak uwaza R. H. Bl>the, 
wcale nie v.'ydaje si^ taka zla. 

Reasumuj^c, doktr>'Tia maji wskazuie po pierwsze na nie- 
moznosc ogarni^cia umys^em rzeczj'Avistego swiata za po- 
moci^ siatki slow i poj(;;c, a po drugie na piynnosc tych wda- 
snie form, ktore mysl stara si^ zdefmiowac. Swiat faktow i zda- 
rzeii jest w caiosci namgj. - poj^ciami abstrakc^^jnyroi, i rup^ - 
plynn^ formal. Wymyka si^ zarowno rozumieniu filozofa, jak 
i pojmowanin zwyklego hedonisty, nicz\Tn wyciekajr^ca przez 
palce woda. W koncepcjach Brahmana, jako %\iecznej rzeczy- 
wistosci zawoalowanej nieustanna zmian <^, i atniana, jako 
boskiej podstawy h..idzkiej .swiadomosci, kryje sic nawet cos 
mylf^cego. gdyz jesh, traktowac je jako poj^cia, nie sposob 
nimi oddac rzeczywistosci, tak samojak nie pozwalaja na to 
pozostale pojpcia. 

Uswiadomienie sobie caKkowitej ruemoznosci zi-ozumie- 

nia .swiata lezy wksnie u podstaw buddyzmu. To szczegohie 

przesuni^cie nacisku w najwipkszym stopmu przyczyniio sie 

do rozroznienia buddyzmu od upaniszad, za ktorych sprawa 

buddyzm zaistnial jako odr^bny ruch w zycra i rnysH Jndii. 

Gautama Budda, czyii ..Oswiecony" (zmarl: okoio roku 545 

przed Chrystusem), zy} bowiem w czasie, kiedy giowne upa- 

niszady juz istniah", i ich filozofip nalezy uwazac za punkt 

w^'jsciowy dla jego nauki. Wielkim bt^dem bybby jcdnakzc 

uwazac Budd? za zaiozyciela bqdz reformatora rchgii maja- 

cej bye pewna formal zorganizowanego buntu przeciwko hin- 

duizmowi. Mowimy przeciez o okrcsie, kif^dy poj^cie „reli- 

gii" nie istniaiOj kiedy takie okreslenia jak „hindu--izm." czy 

„bramin-izm" nie miaiyby zadnego sensu. Mozna jcdynle 

mowic o istnieniu pewnej tradycji, zawartej w iistiiie prze- 

kazywanej doktrynie Wed i upaniszad, tradycji o tyic „nic- 

rehgijnej", ze traktujqcej obszernie o sposobie zycia i do- 

tycz^cej wszystkiego, pocz^wszy od metod uprawy, a na wdedzy 

rzecz>Tvistosd absolutnej skohczy^vszy. Budda post^powai 

zgodnie z t^ tradycji i zostal riszim, czyH „lesnym ni^dr- 
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" porzucii wygodne zycie palacowe i zrzekl si<? przy- 
''^ei6w kastomxh po to, aby kroczyc sciezk^ ..yzwolema. 
Mptodv kt6re stosowal na tej drodze, mialy pewne charak^ 
ILticzne cechy, typowe dla kazdego risziego a jego dok- 
trvnVza^^erala krytyk? post^powania niezgodncgo z po- 
wszechmeakceptowan^tradycJ2|, _ 

Budda me m^kraczal rowmez poza tradycj^, porzucaji|c 
cwoia kaste i przyzwalaji|c na przyi^czame si? do niego po- 
zakastowvch i bezdomnych uczniow. Tradycja md^iska bo- 
mem - w w#sz\to jeszcze stopniu niz tradycja chmska - 
szczegolnie aprobuje porzucenie iiormalnego zycia w pew- 
nvoi wieku. kiedy obowij|zki wobec rodzmy i spoJecznosci 
z^stalv juz spelnione. Zrzeczeme si? przy^^ilejow kastov/y^ch 
lest mdora^ zewn^trzn^ oznak^ us.^iadomienia sobie, ze 
prawdzhw Stan jednostki jest „nieklasowy% ze przypi3w/a- 
na jej rola czy kojarzona z m^ osobajest po prostu konwen- 
cia 1 ze jej prawdziwa natura jest .ni-kim" i „nX"Cz>Tii . 

To uswiadomienie byto giown^ tresci2| przebudzema .60- 
dhn Buddv. ktore splyn^lo na mego pewnej nocy. gdy sie- 
dziai pod slviinvTB drzewem Bo w Gaji*, po siedmiu kitach 
med>tacji w lesie. Z punktu widzema zen doswiadczeme 
przebudzema jest podstawowa trescici biiddyzmu 1 doktryna 
werbalna ma znaczeme zupeteie drugorz^dnc wobec oez- 
^lownego przekazu samego doswiadczema z pokolema na 
pokolenie. Za pomoca tradyc.^jnych metod jogi 1 tapas ^ kon^ 
templacji i ascezy - Gautama staral si? prze. siedem lat 
zglebic przvczyne ludzkiego zniewolenia w maji oraz zna- 
lezc ucieczk? z bl^dnego kola przy".«azama do zycia ^Jrisnan 
podobnego nsilowaniu zmuszenia dloni do uch.wcema sa- 
mej siebie. Wszvstkie jego ^^-ysilki speizly na mczj^TO. \Viecz- 
nego atmana/rzeczym-istej Istoty, nie mozna bylo od- 
nalezc. Bez wzgl^du na to, jak bardzo si? koncentrowal na 
wlasm-m umvsle w poszukiwaniu jego korzeni, odnajdywai 
iedvTiie 3wa m'tezon^i koncentracj^ W wieczor poprzedza^ 
jacy przebiidzenie Budda po prostu dal za wygr^m, rozlu- 

* Drzewo Bo (ro^niez Drzewo Bodhii - swiety figowicc. pod kt6rym 
Budda Dodobno osiagnal awe Najwyzsze Przebudzenie w Bocih Gaji^ 
-i^daleko mtasta Gaja w polnocno-tvscbodnich Indiach iprzyp. Hum.. 



znil rygory swej ascetycznej diety i zjadl nieco pozj^vnej 
stra%vy. 

Natychmiast poczui, ze zachodzi w nim gi^boka przemia- 
na. Usiadl pod drzewem, zarzekaj^c si?, ze nie powstanie, 
dopoki nie osi^gnie najwyzszego przebudzenia i - zgodnie 
z tradycja ~ siedziai przez cai^ noc do chwili, gdy gwisizda. 
poranna nagle wzbudzila w nim stan caikowitej jasnosci 
i zrozumienia. By^o to anuttara samjak wsambodhi - najm^z- 
sze, caikowite przebudzenie - wyzwolenie z maji i nieskon- 
czonego kola narodzin i smierci {samsara), ktore b§dzie si? 
toczyc tak diugo, jak dhigo cziowiek b?dzie si? staral w jaki- 
kolwiek sposob ogarn^c swoje zycie. 

Faktyczna tresc tego doswiadczenia nigdy jednakze nie 
by^a i nie mogla bye wyrazona sJ:owami. Slowa bowiem sa 
ram ami maji, ok ami jej sieci. Doswiadczenie natomiast do- 
tyczy wody, ktora przez siec przeplywa. Kicdy v.uec mowimy 
o sbwach, najwi?CGJ mozeniy powiedziec doswiadczcmu prze- 
budzenia, uzj^-aj^^csJow przypisyv/anych Buddzie wWadz- 
raczedice*: 

Tak v/i^^c, Subhuti, uzyskaiern wcalc nie najgorszq rzecz 
z najwyzszych, caikowite przebudzenie, i z tego wlasnie 
powodu nazywa si? je „naj\vyzszym, caikowitym przcbu- 
dzeniem". (.22) 

Jesliby wierzyc zen, Budda - pomimo cah-'ch. tomow teks- 
tow jemu przypisywanych - „nigdy nio vvyrzekJ ani slowa", 
Jego prawdziwa spuscizna pozostala bowiem w formie niepi- 
sanej i kiedy sbwa probowaiy jj^ oddac, zdawaJo si?, ze nie 
w niej nie ma. Pomimo to bardzo wazna cz?sc tradycji zen 
mowi, ze to, czego nie mozna oddac \v mowie, mozna prze- 
kazac za pomoci^ „bezposred:mego wskazania", poprzez pew- 
ne niew^erbalne srodki komunikacji, bez ktorych tresc bud- 
dyzmu nigdy by nie moghi bye przekazyw^ana nast?pnym 
pokoleniom. 

Wedle tradycji zen (prawdopodobnio dose pozne]) Budda 
przekazai tresc przebudzenia swojemu glowneniu uczniowi, 

* Wadzraczedika, czyli Sutra diameniowa, to jedna z najwaznicj- 
szych fiutr mahajany (przyp. tlum.). 
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Mahakasjapie. podaj^c mu bez slowa kmdat. Kanon palijski 
relacjonuje jednak, ze zaraz po przebudzeniu Budda udal si^ 
do Parku Jelenia w Benares i wylozyl sw^ doktryn? bylym 
towarzyszom ascetycznego zycia, wyrazajj|c ]^ w formic 
Czterech Wznioslych Prawd, ktore w przystf pny sposob stre- 
szczaj^caiybiiddyzm. , . ■ - 

Uklad Czterech Prawd jest wzorowany na tradycyjnej 
wedyjskiej formic lekarskiej diagnozy i zalecenia - rozpo- 
znania choroby i jej przyczyny, orzeczema odnosnie do nioi- 
liwosci jej wjdeczenia oraz zalecenia odpowicdniego lekar- 

^ ^Kerwsza Prawda traktuje o klopotliwym slowic duhkha, 
swobodnie przetlumaczalnym jako „cierpienie" i oznaczajc^- 
cym wielk^ chorob? swata, na kt6r£| lekarstwem jest me- 
toda Buddy (d/iarma). 

Narodziny to duhkha, rozklad to diihkha, choroba to diA- 
kha smierc to duhkha, podobnie jak smutek i zal. (... > Bye 
zwiazan>Tn z rzeczami, ktorycb nie lubimy, i bye oddzielo- 
nvm od rzeczy, ktore lubimy, to tez jest duhkha. Nie do- 
stac czego sif pragnie, to tei duhkha. Jednym stowem. to 
cialo, to pifciokrotne rfozenie istniej^ce poprzez sczepie- 
rae itrima) to jest duhkha*. 
Nie mozna jednakze zbyt pochopme tego stwierdzema za- 
mknac w prostym uogolmemu, ze ,iycie to cierpieme . Lho- 
dzi raczej o to, ze cierpiemenn jest zycie takie, jakic zazwy- 
czaj przezy^vamy, lub - doWadniej m6wij|c ^ ze zycie jest 
zatruwane mgh udr^q, ^^tora bierze si? z ch?a osu^ga- 
nia rzeczy memozlim^ch. Bye moze wi?c „udr9ka jest naj- 
lepsE^-m odpomednikiem slowB^duhkha, choc w zasadzie jest 
prostym antommem slom^ sukha, znacz^cego „przjQemii> , 

stedM"** 1, 

" W mnym uj^ciu nauki Buddy duhkha jest jedn^ z trzech 



glibvsmv powiedEiec. ie doktryna Buddy #os. a -^-^^ ,P" 
poj,e .yde czyni je gorzkim - podobnie jest . mlekiem, ktore trxj-mane 

zbyt dlufo, kwasnieje. 
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cech istnieniaj czy tez stawania sif (bhawa), obok nietrwalo- 

sci ianitja) i braku jakiejkolwiek Istoty (armtman), Te dwa 
okreilenia maj^ podstawowe znaczenie. Podobnie jak w wy- 
padku duhkhy, doktryna anitji nie jest li tylko prostym 
stwierdzeniem, ze swiat jest nietrwaly, lecz raczej, iz im 
bardziej staramy sif go ogarn^c, iym bardziej staje si§ on 
zmienny. Rzeczyiwstosc sama w sobie nie jest ani trwaia, 
ani nietrwala - nie da si^ zaMasyfikowac. Lecz kiedy stara- 
my si^ j^ pochwycic, wsz^dzie uwidaczniaj^ si^ zmiany. Zu- 
pelnie jak z cieniem - im szybciej go gonimy, tym szybciej 
nam ucieka. 

Podobnie doktr3oia anatmana nie jest jedynie suchym 
stwierdzeniem, ze u podstaw naszej swiadomosci nie ma zad- 
nej rzeczywistej Istoty {atman). Chodzi raczej o to, ze nie 
ma zadnej Istoty, czyli podstawowej rzeczy wistosci, kto- 
r^ by mozna ogarnqc czy to za pomoc^ bezposredniego do- 
swiadczenia, czy to poprzez poj^cia. Najwyrazniej Budda 
uznal, ze doktryna atmana w upaniszadach zbyt latwo po- 
zwala na bi^dn^ a fataln^ w skutkach interpretacj^, staj^c 
si§ obiektemu wiary, celem do osi^gni^cia, ostatnim bezpieez- 
nym schronieniem dla umystu posrod zmiennych kolei zy- 
cia. Wedhig Buddy Istota tak ujf ta nie bylaby juz prawdziw^ 
Istoty, lecz jeszcze jedn^ z niezliczonych form maji. Anat- 
mana mozna wi§c przedstawic w formule „prawdziwa Istota 
jest Bez-Istotna", gdyz kazda proba wyobrazenia sobie Isto- 
ty, uwierzenia w Istoty czy poszukiwania Istoty natychmiast 
j^odrzuca. 

W upaniszadach istnieje rozroznienie pomifdzy atma- 
nem - prawdziw^, iiadind3rwidualn^ Istoty, a dziwatmanem, 
czyli indywidualn^ duszq. Doktrjrna anatmana Buddy zgod- 
na Jest z nimi w tym, ze nie uznaje realnosci tej drugiej. 
Fundamental^ zasadq kazdej szkoly buddyjskiej jest nie- 
istnienie ego, nieistnienie zadnego trwalego hytu, ktory byl- 
by stalym podmiotem naszych zmieniajqcych si^ doswiad- 
czen. Ego istnieje bowiem tylko w sensie abstrakcyjnym, 
jako rzecz wyabstrahowana z pami§ci, podobnie jak zludze- 
nie ognistego okr^gu powstaje dzif ki jednej wirujqcej po- 
chodni. Na przyklad drog§ lotu ptaka w powietrzu mozemy 
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sobie '«yobra2ic pod postacii| linii, wzdluz ktorej on si^ poru^ 
sza. Linia ta jest jednakzc tak samo abstrakcyjna jak linia 
poludnika geograficzacgo. W rzeczywistosci ptak nic pozo- 
stawit zadnej linii, podobnie jak przesj^losc, z ktorci zostain 
wyabstrahowane iiasze cgx), calkowicie znikn^la. Wynika 
zatem z tego, ze kazda proba trzymania si^ ego lub uczymc- 
aia z iiicgo skutecznego zrodla dzialania musi ai^ przerodzic 
w udr^k^. 

Druga Wzniosla Prawda odnosi si^ do przyczyny udr^ki, 
ktoni nazywa si^ trisni|, czepianicm si^ czegos lub chwyla- 
niem, wynikaj^cym z awidji - niewiedzy bijdz nieswiadomo- 
sci. Awidja jest formalnym przeciwienstwem przebudzenia. 
Jest to stan umyslu zahipnotyzowanego lub omamionego 
przez maJ9, w ktorym bierze on abstrakcyjny swiat rzeczy 
i zdarzen za wlasciwy swat rzeczywisty, Na jeszcze gl^b- 
szym poziomie jest to brak samowiedzy, brak uswTadomic- 
nia sobie, ze wszelkie proby ogarniania to bezskutcczny 
wysilek poj^cia samego siebie, czy raczej prozny trud znale- 
zienia dla Z5^cia punktu oparcia w sobie samym. Dla cztewic- 
ka posiadaj^cego samowiedz§ nie istnieje przeciwstawnosc 
pomi^dzy nim samym a swdatem zcwn^trznym. Awidja jest 
Jgiiorowamein" faktu, ze podmiot i przedmiot sa po\\a£|.zaTie 
ze sobci jak dwie strony monoty: kiedy jedna si§ uwidacziiia. 
druga znika. Dlatego tez egocentryczne proby zdominowa- 
nia swiata, przej^cia mozliwie najwifkszej jego czfsci pod 
kontrolf ego trwaj£| tylko chwil? i koncz£| si^ na trudno- 
sciach ego w zapanowaniu nad sob^. 

Jest to w zasadzie prosty problem z dzicdziny cybernety- 
ki, nauki o sterowaniu, czyli kontroli. Z punktu widzenia 
mechaniki i logiM latwo zauwazyc, ze dowolny system ewo- 
luuj^cy w kierunku pelnej samokontroli zmierza takze 
w strong zupeltnego zablokowania samego siebie. Taki sy- 
stem to blf dne kolo o podobnej strukturze logicznej jak do- 
wolne stwierdzenie orzekaji|ce o podmiocie - na przyklad: 
„Ja klamif" - przy zatozeniu, ze jest ono klamstwem. Stmer- 
dzenie zatacza blf dn^ spiral? w nieskonczonosc, gdyz jest 
zawsze prawdziwe, o lie jest falszywe, i jest zawsze falszy- 
we, lie jest prawdziwe. Wyrazaj^c to samo bardziej kon- 
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kretnie: nie raog<~; rzucic pilki dopoty, dopoki trzymara j?^ po 
to, aby zachowac pelnf^ kontrol^ nad jej ruchem. 

Pragnienie sprawowania pehiej kontroli nad otoczeniem 
i samym mh^ opiera si*? na gJ^bokiej nieufnosci kontroluj^- 
cego, Awidja polega na nieuswiadamianiu sobie ftmdamental- 
nej sprzecznosci wewn^trznej tkwi^cej w takim stanowiskii. 
Wynikajfjce z niego bezowocne proby ogarni^cia b^dz kontro- 
lowania swiata s^ dr^czEjcym blokowaniem samego siebie, 
a prowadzone zycki bl^dnym kolem, ktoi'o w hinduizmie i bud- 
dyzmie nazywane jest samsara -Kolem narodzin i smierd'-^\ 
Czynna zasada Kola znana jest jako karma, czyli „dzialame 
uzaleznione", to jest takie, ktore wynika z jakiegos motywu 
i zmierza do osi£|gni^cia pewnego celu. Jest to ten rodzaj 
dzialania, ktory przechodzi do dais z ego dziatama tylko w ra- 
zie koniecznosci. Cz>owiek uwiklany jest vv karme, jjdy in- 
geruje w otoczenie w taki sposob, ze jest zmuszany do 
dalszej ingerencji; kiedy rozvvi£}.zanie jakicgos problemu 
stwarza nowe problomy, ktore trzeba rozwiazac; kiedy koii- 
trolowanie jednej rzeczy rodzi potrzebe kontrolowania kil- 
ku nast.9pych. Karma stajc si^ wi*-c udzialem kazdogo, kto 
„pr6buje bye Bogiem". Cziowick zastawia na swiat sidla. 
w ktore sam nast^pnie wpada. 

Wielu buddystdw rozumie Kolo narodzin i smierci cal- 
kiem doslownie - jako proces reinkarnacji, w ktorym kar- 
ma nieiistannie, zycie po zyciu, ksztaltujejednostkp dopoty. 
dopoki jednostce, poprzez wgk^d i przebudzenie, nic uda sip 

* DynamicEna straktura Kola, pratitja-samutpada, to dwunastostop- 
niowy bncuch ..zaleznego poczqtku", w ktorym dwanascie ogniw przy- 
czynowych wzajemnie sif inicjuje, iwon^z zamkni^ty krijg bez pocz^it- 
ku i konca. Tak wigc niewiedza (awidja) daje pocEgjtek bodzco^vi (sam- 
skaral ten z kolei swiadomosci imidinianaX nazwie i formic (nanmru- 
pa), szesciu zmyslom (sadajatanal pobudzeniu zmystewemu ispnrm) 
doswiadczeniu zmyslowemu (wedana), ogarnianki bqdz chwytaniu itri- 
ina), posiadaniu (upadana), stawaniu si? ibhawa), narodzinom idiati} 
oraz starzeniu si§ i smierci idzaramarana), ktora znow daje poczqtek 
awidji. ^Budda wyjasnil, ze awidja zostala umieszc?.ona jako pierwsza 
w kolejnosci nie z powodu czasowego pierwszenstwa w serii, ale dla 
latwiejszego przedstawienia. Wszystkie ogniwa pobudzaj{| si^ na%vza- 
jem, a ich nazwy istniejq tylko w odniesieniu do pozostalych. 
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jej zatrzymac. Jednak w zen i innych szkolach mahajany 
karmp pojmuje 8% bardziej przenosnic; proccs powtornych 
narodzin przebiega od chwili do chwili, czlowiek rodzi si^ 
cii|gle na nowo przoz caly okrcs, kiedy utozaamia sif z pew- 
nym trwalym ego, ktore przechodzi reirikarnacjf w kaz- 
dej chwli i \v kazdjnm momencie. Z tego wzgl^du nie trzeba 
bye zwolennikiem zadncj specjalnej tcorii przctrwania, aby 
uznac t? doktryn? za wazn^ i godnfe| uwagi. Jej doniostosc 
polega raczej na tym, ze ilustruje ona caly problem uwlkkinia 
w blfdnym kole oraz sposob na jego rozwiiizanic. W tym 
wzgl^dzie filozofia buddyjska powinna bye szczegobiic inte- 
resuj^ca dla studiuJ2|cych teori? komunikacji, cybernetyk^, 
logikf i dziedziny spokrewnione. 

Trzecia Wzniosla Prawda traktuje o zakonczeniu samoia- 
dr^ki, pojmowania i calej btpdnej spiral! karmy, ktora na- 
pfdza Kolo narodzin i smierci. Zakoiiczenic to okresla sip 
slowem nirwana, o tak raepewnej etymologii, 20 podanio 
jego prostego tlumaczenia jest niesamowicie trudne. Lj|czo- 
110 je rozmaicie z tematami sanskryckimi -- otrz3miujc|c zna- 
czenia zdmuchiwania plomienia czy po prostu wydychania 
(ustawania oddechu) - oraz z uspokajaniem sig fal, drgan 
lub zawirowan iwritti) w umysle. 

Ogolnie rzecz bior^c> dme ostatnie interpretacje sq chyba 
najbardziej sensowne. Jesli nirwan^ rozumiec jako ,,usta- 
wanie oddechu", jest ona aktem czlowieka, ktory poj^l da- 
re m nose prob utrzymywania swego oddechu czy zycia ipra^ 
na) w nieskoiiczonosc, gdyz wstrzymanie oddechu ozna- 
cza jego utratf . Nirwana jest m^c odpowednikiem mokszy- 
wyswobodzenia lub wyzwolenia. Widziana z jednej strony 
jawi si^ nam jako tragedia -jest bomaem przyznaniem, ze 
zycie calkowicie druzgocze nasze wysilki roztaczania nad 
nim kontroli, przyznaniem, ze wszystkie aspiracje czlowie- 
ka nie znacz^ wi^cej niz znikaj£|ca dloh, wycic|gni§ta w pro- 
bie uchwycenia obloku. Widziana z innej strony, tragedia 
przeradza si^ w eksplozj^ radosci i tworczej siiy, bo przeciez 
utracic zycie to tyle, co je odnalezc - odnalezc wolnosc dzia- 
Jania nie skr^powanego przez samoudrf:kf i niepokoj, nie- 
odl^czne wysilkom zachowania i kontrolowania Istoty. 
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Jesli ierrmnmrwana wi^.zany jest z ustawaniem {nir-) za- 
wirowan iwritti), jest on tym. samyai tozsamy z celem jogi, 
definiowanej wJogasutrze jako citta writti nirodha - ustanie 
zawdrowan umyslu. Zawirowania s^ to mysli, za pomoc£^ 
ktoiych umysl usiiuje ogarn^c swiat i samego siebie. Prakty- 
ka jogi to proba zatrzymania tych mysli poprzez myslenie 
nich az do raomentu tak wyTaznego odczucia catkowitej 
daremnosci caiego procesu, ze zanika on samoistrtie i osii^- 
gni^ty zostaje naturakiy, niezm^cony stan umyski. 

Nie ulega jednak w^tpliwosci, ze obie etymologie podaja 
nam to samo zasadnicze znaczenic. Nirwana to nowy roz- 
dziai zycia, ktorego poczg^tek wyznacza zaprzestanic prrjb 
uchwycenia go za wszelk^ cernj;. Poniewaz dowolna deiniicja 
jest probc^ uchw'ycenia czegos, nirwana z koniocznosci musi 
bye nieokreslona. Jest ona naturahiym, ,.dla siebie nieu- 
chwytnym" stanem urayshi, przy czym umysi nie nia tu, rzecz 
jasna, zadnego szczegolnego znaczenia - co nie zostalo 
uchwycone czy ogarni^tCj nie zostak) poznane w ujgciu kon- 
wencjonEdncj wdedzy. Rozumiana bardziej dosbwnic, nirwa- 
na jest szerzej znana jako znikni(^cie istoty z Kohi wciolch - 
przejscie nie w nicosc, lecz po prostu w pes^rien mo dajiijcy S19 
okreshc, rriemicrzahiy, a wigc i nicskohczony stan. 

Osi^gn^^c nirwan^ to takze osit^gni^c stan buddy pi'zebu- 
dzenie. Nie jestto jednakze osii^gni^cie w zadnym zwykh'm 
znaczeniu tego siowa, poniewaz niczego ai^ tu nie zyskuje 
ani do niczego nie jest si^ pobudzanym. Nie rnozna pragnac 
nirwany czy zamierzac j^ osif^gn^c, gdyz zgodnin z powvz- 
szym okrcs] eniem - wszystkie rzeczy pozadane i pojmovva- 
ne jako przedmiot pawn ej czynnosci nie sa mrwan;^. Nii-wa- 
na moze splynsjc na cziowieka tylko bez udziahi jego woii, 
spontanicznie, kiedy ujrzal on juz wyraznio niemoznosc 
ogarni^cia czy uchwycenia saraego siebie. Budda jest wipe 
czlowiekiem poza wszelkimi kategoriarai*. Nie ma go 



* Nie chodz! Ui hiKtorycznego Budd^ l^akjamuriiogo, Icvz o czJnwio- 
ka, ktory osii^gn?^J stan przebudzenia, czyli stan buddy. Dla odroznienin 
go od Buddy okreslaJ£^ce go sbwo obudda" pisze si^ maL-j literq (przyp, 
tlum.). 
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w gorze wirod aniolow; nie ma go w dole wsrdd deinonow. 
Nie ma go nigdzie w szesciu segmentach Kola, lecz bJ^dem 
byloby myslec o nim jako o kims lepszym od anioWw - wszak 
prawo Kola giosi, ze wszystko, co pnic si^ w gor?, znajdzic 
sif nastf pnic na dole, i na odwrot. Budda przekroczyl wszel- 
ki dualizm i dlatego stawiaiiie sip ponad innymi czy przeko- 
nanie o osi^gnifciu duchowej doskonabsci pozbawione jest 
dla niego znaczenia. 

Czwarta Wzniosia Prawda opisuje OsmiostopiiiowqSciez- 
kf Dharmy Gautamy Buddy, czyli metod? lub doktryn9, za 
pomoc^ ktorej kladzie si^ kres samoudr<gce. Kazdy kolejny 
odcinek sciezki ma nazw§ poprzed2on<| stowem samjak 
(w jfzyku palij skim samma), ktore oznacza ,,doskonah'", „wia- 
sci'^^^y". Pierwsze dwa odcinki zw?|zane S£| z myslq^ dalsze 
cztery z dzialaniem, ostatnie dwa zas ze skupieniera lub 
swdadomosci^. Ma my \¥i^c: 

1. Samjag-driMi ~ wlasciwe pogl£|dy; 

2. Samjak- samkalpa - wlasciwe postanowicnic*; 

3. Samjag-wak - wlasciwa (tj. prawdziwa) mowa; 

4. Samjak 'karmanta - wlasciwe postfpowanie, 

5. Samjagadziwa ^ wlasci\w sposob zycia (tj. zarobkowaniaj; 

6. Samjag-wjajama - "wlasciwe d^zenie; 

7. Samjak-smriti - wlasciwe pamiftanie (tj. uwaga); 

8. Samjak-samadhi - wlasciwe skupieiiie (tj. kontemplacja). 

Nie wgt^biaj£|c si? w szczegoly, mozna krotko stwerdzic, 
ze pierv^'sze dwa stopnie dotyczsi wiasciwego zrozumienia 
doktryny i ludzkiego polozenia. W pewnym sensie pierwszy 
odcinek - „doskonale pogl^dy" - zawera wszystkie pozosta- 
le, jako ze metoda buddyjska jest nade wszystko praktyko- 
waniem niezm^conej swiadomosci, widzenia swiata jatha- 
bhutam - takim, jaki jest. Swiadomosc taka jest posmi^ca- 
niem Z3m*ej uwagi bezposredniemu doswiadczeniu, swiatu 
postrzeganemu poprzez zmysly, a nie pod postaci^ myl^cych 
nazw i etykietek. Samjak-samadhi, ostatni odcinek sciezki, 
jest udoskonaleniem pierwszego i oznacza czyste doswiad- 



* Niektore irodla tlumaczq slowo samjak-samkalpa jako „doskona!e 
postano wienie" b^idz „doskonale d^zenie" (przyp. tlum.3. 
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czenie, czyst^ swiadomosc, w ktorej nie istnieje juz dualizm 
poznaj^cego i poznawanego. 

Odcinki zwi^zane z dzialaniem s^ czgsto zle interpreto- 
wane z powodu ich ludz^cego podobienstwa do „systeniii za- 
sad moralnych". Buddysci nie podzielajc^ zachodniego pogl^- 
du istnieniu pewnego prawa moralnego ustanowionego 
przez Boga czy nature, ktorego przestrzeganie jest obow-iaz- 
kiem czlowieka. Reguly post^powania dane przez Budd^ -- 
powstrzymyM^anie si^ od odbierania zycia, zabierania tego, 
CO nie zostaio'dane, ulegania nami^tnosciom, klamstwa 
i pijanstwa - ss^ narziicanymi przez W0I9 srodkami do osiq- 
gni^cia zamierzonego celu, jakim jest usuni^-cie przcszkckl 
na drodze ku niezmaconej svviadomosci. Nieprzestrzeganie 

tych regal przyczynia si^ do powstania „zlej karmy''" nie 

dlatego, ze kanna jest rodzajem prawa czy kary raoralnej. 
Wszystkie dzialania wynikaj^ce z pevvnych pobudek i sluz^^- 
ce osi?^gni^ci"u pewnego celu, bez wzgl^du na ich konwencjo- 
nalnji^ occn^ w kategoriach dobra czy zla s?] karma tak din- 
go, jak dlugo nastawione Scj na uchwyccnic zycia. Ogohiie 
rzecz biors[C, dzialania konwencjonalnie iiznawane za ..zle" 
w wi^kszym stopniu prowadzsj do uchwycenia zycia niz te 
uznawane za „dobre". Jednakze na \\^zszyni pozioniiG prak- 
tyka buddjjska taki^ sam^ uwag^ poswi^ca w>'S\vobodzeniu 
si(;i zarowno ze ,,zlej", jaki z ,,dobrej karmy". Doskonale dzia- 
lanie jest wi^c ostatecznie dzialaniem wohiym, niczyni nie 
powodow^anym i spontanicznym, w takim samyni znaczeniu 
jak taoistyczne wu-wei'^'. 

Smriti - pamiptanie, oraz samadhi - kontemplacja, skla- 
daj^ sip na odcinek poswi^cony medytacji, wewTi«pti*2noi czy 
tez umyslowej stronic praktykowania drogi Buddy. Dosko- 
nale pami^tanie jest nieustaj^Ccj^ swiadomoscia lub obser- 
wacj£^ wJasnych doznan zmyslow^ch, uczuc i mysli - bez zad - 
nego celu i konientarza, Jest to stan calkowitej jasnosci 
i obecnosci umyslu, aktywna biernosc, w ktorej zdarzenia 
pojawiajqf si^ i znikaj^j jak odbicia w lustrze; nie nie jest 
odzwierciedlane poza tyin, co jest. 

* Takie dziaJanie nazywaloby si^ dokJadriie akarmq - dzinlanic-ni nie 
uwariankowanym, lub asamskriiq - dziahmieni nie wyiniiszonym. 
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Kedy chodzi, stoi, siedzi lub lezy, rozumie, m to robi, tak 
wife - bez wzgl^du na to, jak jego cialo si? zachowuje - 
rozumie to wlasnie takim, jakic jest. (...) Kiedy wychodzi 
albo kiedy wraca, kiedy patrzy przed siebie albo dokoia. 
kiedy zfina albo kiedy prostuje rami^ (...) dziak on z nie- 
zm^conq swiadomosciq*. 

Dzi^ki tej swiadomosci oddzielenie mysl^cego od mysli, 
poznaj^cego od poznawanego, podmiotu od przedmiotu jest 
postrzegane jako czysta abstrakcja. N^e ma umyshi z jednej 
strony i jego doswiadczen z drugiej - istnieje tydko pro- 
ces dosmdadczania, w ktorym nie ma niczego, co daloby 
si? ogarn^c jako przedmiot, am nikogo, kto mogiby cokol- 
wiek ogarn^c Jako podmiot. Widziany w ten sposob proces 
doswiadczania przestaje „zaczepiac si^" o samego siebie. 
Mysli nastf pujc| po sobie bez zaklocen, bez zadnej potrzeby 
oddzielania si^ od samych siebie po to, aby stac sif obiek- 
tem wlasnych dzialan. 

,,Tam, gdzie jest przedmiot, pojawia sif mysl". Jest m'is^c 
mysl jedn^ rzecz^, a przedmiot inn^? Nie, gdyz co jest 
przedmiotem, Jest po prostu mysl^. Gdyby przedmiot by! 
jednym, a raysl drugim, bylaby tym samym podwojona 
mysl. Tak wife podmiot sam w sobie jest tylko mysli|. 
Czyi moze tedy mysl rozwazac mysl? Nie, myll me moze 
rozwazac mysli. Jak ostrze miecza nie moze przeci^c sa- 
mego siebie, jak koniuszek palca nie moze samego siebie 
dotknqc, tak i mysl nie moze widziec samej siebie'*'*. 

Owa niedwoistosc urayslu, kiedy nie Jest on juz oddzielo- 
ny od samego siebie, zwana jest samadhi i poniewaz ustaje 
bezowocne rozszczepianie sifs umyslu w wysiikach samo- 
ogarni^cia, jest to stan gl^bokiego spokoju. Nie jest to by- 
najmniej nieporuszooosc, charakteryzujgca calkowit^ bez- 
cz\Tinosc; gdy umysi powraca do swego naturalnego stanu, 
samadhi utrzymuje sif przez caly czas: podczas ..chodzema. 
stania, siedzeniai lezenia"***. Od najdawniejszychjednak 



*' Madzihima Nikaja, 1. 56. 
'''' Siksasamukkaja, 234. W: Conze (2), s. 163- 
*** W buddyzmie s^ to cztery podstawowe stany akty\'.'nosci(pm'p. thm.)'. 
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czasow w buddyzmie szczegolny nacisk ktadziono na prakty- 
kowanie pamii^tania i skupienia podczas siedzenia. Wi^k- 
szosc wyobrazen Buddy przedstawia go medytujt^cego w po- 

zycji siedz^cej w szczegolnym uWadzie data zwanym pad- 
masan^, czyli w pozycji lotosu ~- ze skrzyzowanymi nogami 
i skierowanymi podbiciem kii gorze stopami spoczy^'aj^cy- 
mi na udach, 

Medytacja w pozycji siedzj^cej nie jest Jak si^ cz^sto przy- 
puszcza, rodzajem „cwiczenia" duchowego, prakt,yki^ stosowa- 
n^ dla osii^gni^cia jakiegos ukiytego celu. Z buddyjskiego 
punktu \\'idzenia jest to po prostu wiasciwy sposob siedzenia 
i jest rzecz^ najzwykiejszq pod s^oncem siedziec, jesli nie ma 
si^ niczego do zrobienia, a umys} nie jest w stame pobudzenia 
nenvowego. Niecierpliwy temperament Itidzi Zachodu moze 
sprawic, ze odbiorqtak^ medytacja jako nieznosny rygor; nie 
potrafiray chyba usi^sc i „po prostu siedziec" bez wyTzutow 
sninienia, bez odczucia, ze powdnnismy robic cos wazniejsze- 
go, by uprawomocnic nasza egzystencje. Aby udobruchac na- 
sze niespokojne sumienia. mtisimy wii^c uznac medytacja 
w pozycji siedzj^cej za rodzaj c\\dczenia, za przejaw dyscyjoliny 
narzuconej dla pewnych uki-yi;ych motywow. W tym momen- 
cie jednakze tak pojmowana medytacja przestaje bye medy- 
tacja^ (dhjana) w budd>jskim rozximieniu tego slowa, ponie- 
waz wsz^dzie lam, gdzie jest eel gdzie dazy si^ do osit^gni^^cia 
pewmych rezuitatow, tarn nie ma dhjany. 

Slo-wo dhjana (w j^zyku pabjskim dzhana) jest pierwot- 
ni^, sanskryck^ form^ chinskiego ch'cifv i japonskiego z.en, 
totez jego znaczenie jest mezwykle wazne dla zrozumionia 
buddyzmu zen. ^Medytacja" w najpowszechniejszym. ujgciu 
„przemysliwania" lub ^pogi'^zama si^ w zadumie'' jest bar- 
dzo myl^cym thimaczeniem. Jednakze inne mozliwc odpo- 
wiedniki, jak „trans" czy „zaabsorbowanie", sa jeszczc gor- 
sze, gdyz nasuwajf| skojarzenia ze stanem hipnotycznego 
uniesienia. Najlepszym rozwi^^zaniem wydaje S19 pozosta- 
wic dhjan.9 bez thimaczenia i wh^czyc ja do j^zyka tak, jak 
zrobilisTOv to z nirwan£| 1 tao*. 



* Kanon iinlijski (Wiriaja Pitaka, III. 3-6 oraz Madzihinm Nikaja. I 
349-352.) wymienia osiein rodzaj 6 w dzhany - cztery rupa-dzhany i rzte 
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poj^cie dhjany uzywane w buddyzmie zawiera zarowno 
paraiftanie {smntD^jak i samadhi i najlepioj moznajc opi- 
sac jako stan jcdnolitej i jednokierunkowcj swiadomosd. 
Z jednej strony jest ona jednokierunkowa w tym scnsie, zc 
koncentriije si^ na terazniejszosci: dia nicEm?|conej swiado- 
mosd nic istniejc przcsziosc ani przysziosc, Iccz tylko jcdna 
clwila obecna iekaksana), naz\vana przez zachodnich mistv- 
kow Wiecznym Teraz. Z drugiej strony jest mia jednokie- 
runkowa w tym sensie, ze jest staiicm swiadomosci, w kto- 
rym nie ma rozroznieiiia pomi^dzy poziiajjicym, poziianicm 
i poznawamTn. 

Tathagata (czjdi budda) widzi to, co mozna zobaczyc, k'cz 
nie jest on sm'iadom {na mannaij, nic pojmuje; widziane- 
go, niewidzianego, widzialnego ani widzcicego. Tak samo 
jest ze sl.vszanym, odcziiwanym i poznawanym: on nie my- 
sli o nich w tych kategoriach*. 

Trudnosc zrozumienia, czym jest dhjana, polega na tym, 
ze struktura naszego j§zyka nie pozwala nam na uzycie cza- 
sownika przechodniego bez podmiotu i orzeczenia. Tam, 
gdzie mamy do czynienia z „poznaniem''. konwencja grama- 
tyczna wymaga takze kogos, kto poznaje, i czcgos, co Jest 
poznawane. Tak bardzo jestcsmy przyzwj-czajeni do tej kon- 
wencji, mowi^ic i mysl^c, ze nie potrafimy dostrzec, iz jest to 
tylko pewna konwencja i ze nie musi ona wcalc odpowdadac 
faktycznemu doswiadczeniu poznaiiia. Tak wife jesli powie- 



ry anipa-dzhany, czyli stany dzhany posiadaj<|ce i me posiadaji|ce for- 
my. Pienvsze cztery wiqzf si^ ze stopniowym zamieraniera poj^c (wtta- 
ka] i myslenia dyskursywnego iwikara) i przechodzeniem w stan nie- 
wzruszonego spokoju iupekha) poprzez praktykowanie samadhi. Inny- 
mi stewy, ktedy umysi powraca do swojego natural nego stanu spojnosci 
i niedwoistosci, przestaje sif kurczowo czepiac doswiadczema sa pomo- 
cq symboli dyskursywnego myslenia. Umysl po prostu zaczyiia postrze- 
fac bez slow i pojfd. Dalej znajdujq sif cztery arupa-dzhany, opisywane 
jako sfery Nieograniczonej Przestrzeni, Nieograniczonej Swiadomosd, 
Nicosci i Zaniku Postrzegania i Niepostrzegania, ktore s<| stadiami 
usmadamiania sobie przez umysl wlasnej natury. Mowi sif , ze Budda 
w chwili swojej smierci wstqpil w stan parinirwany (tj. ostatecznej nirwa- 
ny) z czwartej rupa-dzhany. 
*Anguttara Nikaja, II. 2S. 
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ray, ze „rozbiys}o swiatlo", b^dzie nam raoze troch^ ktwiej 
obnazyc t^ konwencja, gdy uzmysbwimy sobie, iz rozbh-sk 
jest tu w istocie swiatlem. Dhjaiia jednakze, jako stan psy- 
cKiczny cziowieka wyzwolonego czy przebudzonego,, wyzwala 
z bi^dnego mniemania, ze wyodr^bnione przez konwencja 
bytyjednostkowe s^ rzeczj^vistosc^. Intelektualna niezr^cz- 
nosc, jak^ odczuwamy, probujac sobie wyobrazic poznanie 
bez okreslonego „kogos", kto poznaje, i okreslonego ,czg- 
gos", CO jest poznawane, przypomina niezr^cznosc, jakj^ od- 
czuwalibysmy, pojawiaj^c si^ na uroczystej kolacji w piza- 
mie. Btqd ma tutaj charakter konwencjonalny, a nie ogzy- 
stencjalny. 

Po raz kolejny widzimy wi^c, jak konwencja, jak maja 
miar 1 opisow zaiudnia sv^dat zjawami, ktore nazywamyjed- 
nostkami i rzeczami. Siia konwencji jest tak hipnotyzujaca, 
tak przekonuj^ca, ze zaczynamy postrzegac te zjawy jako 
rzeczj^istosc i obdarzamy je naszq miiosci^, wznosimy.ie 
na piedestaty i tworzymy z nich bezcenne raaj£-|tki. Nato- 
miast pehia niepokoju zaduma nad tym, co sie stanic ze mna, 
kiedy umr?, jest w gruncie rzeczy pv-taniem o to, co si? sta- 
nie z moj^ pi^sci^, kiedy rozewr^ dlon, czy gdzie zniknie 
moj usmiech, kiedy spowazniej^. Nie^^VK]u ozone wi^u;. zo 
teraz bf^dziemy w stanie zrozuniiec siynne podsumowanie 
doktrv^ny Buddy Jakiego dostarcza nam Wisudhimagga: 

Tylko cierpienie Jest - mkogo, kto cierpi; 
Jest czyri, lecz sprawcy jego nie ma: 
Nirwana iez, choc nikt nie szuka jej; 
Jest Sciezka, lecz nikt po ?iiej nie stqpa. (16) 



Budc: 
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Poniewaz nauki Buddy stanowiiy drog? wyzwolenia, ich 
jedynym przedmiotem bylo doswiadczenie ninvany. Budda 
nie podj^l sif przedstawienia spojnego systemu filozoficzne- 
go, ktory moglby zaspokoic intelektualnJi ciekawosc rzeczy 
absolutnych slowTiq odpomedzii|. Nagab>^vany o takie odpo- 
wiedzi, Budda zachowywal ,,szlachetne milczenie", po czym 
dodawak ze podobne p>H:aiiia s^ pozbawione znaczeiiia i me 
prowadzci do prawdziwego doswiadczenia \wzwolenia. 

Mow-i si§ cz§sto, ze dalszy rozwoj buddyzmu byl \wnikiem 
niezdolnosci hiiiduskiego umyslu do zadowolenia si? tym 
milczeniem i pofolgowania w koncu niepohamowanej potrze-- 
bie oddarda si? „abstrakcyimTm, metafizycznym spekukicjom'* 
na temat natury rzeczywistosci. Taki poglad na genezf ma- 
hajany jest jednakze dose myli|cy. Zasadnicza cz^sc doktiyny 
mabajany powstala me tyle dla zaspokojenia intelektualnej 
ciekawosck ile po to, aby sprostac praktycznym problemom 
psychologicznym napotykanym przez podj|zaj4cych sciez- 
k<| Buddy. Sposob omowienia tych problemow jest bez w^t- 
pienia wysoce scliolastyczny, a poziom mtelektualny tekstow 
mahajany bardzo ^^ygorowany. Celem nadrz^dnym jest jed- 
nak doprowadzenie do osiiigni^cia u^zwolema, me zas zbu- 
dowanie systemu filozoficznego. Jak powiedzial sir Aithur 
Berriedale Keith: 

Niespojnosc metafizycznych systemow mahajany pokazu- 
je xvystarczajJico jasno, ze w oczach mmchow me miala 
ona pierwszorzfdnego znaczenia; ich glowna uwaga sku- 
piona byla na osi^igni^dii wyswobodzenia. Mahajana w me 
ramejszym stopniu nii hinajana koncentruje^sif przede 
wszystkim wokol owego praktycznego celu i jej tilozoiia 
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jest tyle wartosciowa, o ile pomaga ludziom ten eel osi^- 
gnac*. 

Nie ulega wf^tpliwosci, ze pod pewnymi wzgl9dami bud- 

dyzm mahajany daje upust zarowno intelcktualnej cieka- 

wosci, jak i powszechnemu pragnieniu dochodzenia do celu 

na skroty. Tak naprawd? jest on jednakze owocem pracy 

bardzo wrazli\^'ych i wyczulonych umys^ow, uwazine sledz£|~ 

cych swoje wewn^trzne przezycia. Kiizdy, kto miowal duze 

problemy z samym sobi:|, odkryje, ze biiddyzm kanonu palij- 

skiego pozostawia wide pi^aktycznych problemow bcz rozwia- 

zania. Jego psych ologiczuc spostrzczenia nie wykraczaja poza 

stworzcnie analitycznych katalogovv funkcji uniyslowych 

i choc jego zalozenia 34 przejrzystc, nie zavvsze jest on po- 

niocny w wyjasnianiu wynikajacych z nich trudnosci. Moze 

to zbyi, duze uproszczenio, ak} mozna odniesc wrazenie, ze 

jesli kanon palijski staralby si^ przeki'ipcic klucz 1.1 wrot do 

nirwany, uzj^vajac potrzebnej do tego sily, mahajana tak dhi- 

go inanipulowahiby kluczem, az ten przekr^cilby si.^ w zain - 

ku bez oporu. Mahajana poswi^ica wiec wielki^ uwag^ zapew- 

nieniu „przemyslnych sposobow" iupaja), czyiri^cych nirwanf^ 

dost9pna dla kazdego typu osobowosci. 

Wjaki sposob i kiedy powstaiy doktryny mahajany, pozo- 
staje w afcrze domysiow historykow. Wielkic siitry maliaja- 
ny maja bye naukami. Buddy i jego bezposrednich nastep- 
c6v/, lecz ich styl jest na tyle odmienny, a doktryna 
tylez subtelniojsza niz w kanonie palijskim, ze naukowcy 
ni em al j ed n omy si ni c umiej s c a wi aj 4 j e w c z as a c}i p{} z n i e ] ~ 
szych. Nie ma zadnych swiadectw ich istnienia w czasach 
wielkiegobuddyjskiego cesarza Asoki**, wnuka Candragup^ 
ty Mauiji, nawroconego na buddyzm w 262 r. przed Chry- 
stusem. Inskrypcje naskalne Asoki odzwierciedlajfj ni mniej, 
ni wigc.ej tylko spoleczne zaleccnia kanonu palijskiego -jego 
nacisk na ahims^% czyli na meszkodzenie zarowno ludziom, 

* Keith (l).str. 273. 

**Asoka (zm. ok. 238 r, p.n.e.) - ostatni f, wieikich cesarzy dyna.stii 
Maurjow w Indiach. Zagorzaiy patron buddyzmu, za jego panowauia 
religia ta, przedtem ograniczona do kilku adkt o lokalriym zasi^gn, ro?:- 
powszechnila si^ na caiy obszar Indii (przyp, tl-um). 



114 



jak i zivierz^tom, oraz ogolne zasEidy zycia w stanie swiec- 
kim. Podstawowe teksty mahajany zostaly przct^umaczone 
na chinski przez Kumaradiiw§* tuz po roku 400 n.e., lecz 
nasza uiedza o dziejach Indii w ci^gu owych szesciuset lat, 
ktore min^ty do tego czasu od smierci Asoki, jest tak frag- 
roentaryczna, a wskazowki dostarczane przez same sutry Sc| 
tak niejasne, ze jedyne, co mozemy zrobic, to ulokowac jc 
w przedziale czterystu lat - porai^dzy 100 r. przed Chrystu- 
sem a 300 r. n.e. Nawet okreslone postaci zwi£|zaiie z ich 
rozwojem - Aswaghosza, Nagardzuna, Asanga i Wasuban- 
dhu** - mogq bye umiejscowione w historii jedynie z bardzo 
znacznym przyblizeniem. 

Tradycyjny przekaz o swoich wlasnych pocz^tkach w pis- 
miennictwie mahajany glosi, ze jej nauki zostaly vi^lozone 
przez Budd^ najblizsz5^Tn uczniom, lecz ich publiczne obja- 
wienie zostalo wstrzymane do czasu, gdy swiat bfdzie na 
nie gotowy. Na tej zasadzie „op6znionego objawienia" opie- 
ra sig dobrze znany sposob pozwalaj^cy na stworzenie tra- 
dycji, na rozwiniecie implikacji zawartych w oryginalnym 
przeslaniu. Pozorne sprzecznosci pomi^dzy wczesniejsz£| 
i poiniejsz^ doktryn^ mogq znalezc wj'jasnienic, jesli przy- 
piszemy je r6zn>Tii poziomom prawdy - od najbardziej zrela- 
tywizowanej do absolutnej - ktorej to szkola opieraJ£|ca sig 
naSutrze Awatamsaka (prawdopodobnie calkiem pozna) \\j- 
roznia az pi^c rodzajow. Kwestia historycznych zrodel ma- 
hajany nie ma jednakze bezposredniego wplywu na zrozu- 



* Kumaradiiwa (344—413) - buddvjski uczony, slynny ze swej do- 
skonalej znajomosci nauk buddyjskich i wedyjskich. Uznany za jednego 
z naj%%ifkszych tlumaczy buddyjskich tekstow kanonicznych z sanskry- 
tii na chinski; glownie dzi^ki jego wysilkom buddj^^ska myil fiozoficzna 
i religijna zostala zasiczepiona w Chiniach <przyp. tlumj. 

** Aswaghosza (ok. 80 - ok. 150j ^ hmduski filozof i poeta, wyznaw- 
ca buddyzmu mahajany, uwazany rowniez za ojca dramatu sanskryc- 
kiego. Nagardzuna (ok. 150-250) - hindiiski mnich buddyjski i filozof, 
zaioiyciel szkoly madhjamiki CSrodkowej Sciezki). Ostatecznio rozwi- 
nal pojfcie sunjaty (piistki). Asanga (IV-V w. n.e J - filozof buddyjski, 
zalozyciel jogacary, waznej szkoly buddyzmu mahajany. Wasubandhu 
iiy w. n.e.) - hiBduski filozof buddyjski i logik, mlodszy brat Asangi 
fprzyp. tlumJ. 
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mienie zen, ktory -b^d^cbardziej chinsk^ niz hindusk^ for- 

m.^ buddyzmu - pojawii si^ w czasie, kiedy indyjska mahaja- 

na byla juz calkomcie dojrzala. Mozemy wi^c przejsc do naj- 

wazniejszych doktryn mahajany, z ktorych zrodziJ si^ zen. 

Mahajana, dla odroznienia si^ od buddyzmu kanonu palij- 

skiego, okresla go jako Maly (Jiina) Woz ijana) wyzwolenia, 

a siebie jako Duzy imaha) W6z - duzy, poniewaz zawiera 

wdelkie bogactwo upaji, czyli sposobow na doswdadczenie nir- 

wany. Sposoby te obejniuj^ zarowno skomplikowan^ dialekty- 

k^ Nagardzuny, ktorej przedmiotem jest uwohiienie umys^u 

od wszelkich ustabnych poj^c, jak i doktinni.^ wyzwolenia Su- 

khawati, Czystej Krainy *, poprzez wiar^ w pot^g^ Amitabhy, 

Buddy Nieogi-aniczonej Swiatbsci, ktory osi^gni^^ oswiece- 

nie w nieskohczenie odlegiej epoce jeszcze przed samym 

GautamE^. Do upaji zalicza si^ nawet buddyzm. tantryczny^' -^ 

sredniowdecznych Indii, w ktory m wyzwolenie moze zostac 

osi^gnipte poprzez powtarzanie swi^tych siow i formui zwa- 

nych dharani, oraz poprzez specjalne odmiany jogi obcjrau- 

j^ce stosunek seksualny z sakti, czvli ,duchowa ma^zon- 

k4"*^=*. 

Przeglc^daj^c pobieznie kanon palijski, z pcwnoscisj doj- 

* Sukhawati znaczy w sanskrycie ,szczfs!iwa ziemia" i jest krainq 
Amitabhy, bodhisattwy wspolczucia. Autor w nazwe szkoly opartej na 
wierze w potfgf Amitabhy uzywa termimi „Pure (czysta, niepokalana) 
Land (ziemia, krajf (przyp. tlum.). 

** Praktyki buddyzmu tantrycznego, zwanego tez ezoterycznym. 
opieraj^ si§ na sutrach o charakterze magicznym (tantry) i skladaj^ sig 
na nie mandale (symboliczne ^obrazy" lub „okr?gi"), man try (swiete 
dzwifki) i mudry (symbolicznt gesty) (przyp. tJum.). 

*** Rzekoma ^obscenicznosc" maithuny, jak nazywa sif tf praktyk^ 
zrodzila sif calkomcie w gtewach chrzescijanskich misjonarzy. W rze- 
czywistosci zwi%zek z sakti daleki byl od rozwiqzlosci i obejraowal doj- 
rzalq i nader rzadkq idef mfzczyzny i kobiety decydujiicych si^ na wspdl- 
ny rozwoj duchowy. Jego konsekwencj^ bylo uswi^cenie wspoliycia 
seksualnego, co - zgodnie z logik^ ^ powinno bye czfsciii katolickiego 
poglqdu na malienstwo jako sakrament. Petne omdwienie tego zaga- 
dnienia czytelnik znajdzie w: S. B. Dasgupta, An Introduction to Tan- 
irw Buddhism {Wprowadzenie do buddyzmu tantrycznego; Calcutta 
1952), oraz w: sir John Woodroflfe. Shakti and Shakta (Sakti i sakta- 
Madras, London 1929). 



^84- 



dzieniy do przekooania, ze ninvan? mozna osi^gn^c jedjuie 
poprzez surow^ dyscyplinf oraz samokontrol^ i ie w d^ie- 
niu do owego idealu powinno si? odsun^c na bok wszystkie 
inne sprawy. Buddysta spod znaku mahajany moze miec 
zupeln^ racj§, uwazajqc, ze powyzszy rygor Budda uwazai 
za jedn^ z upaji, za przemyslny sposob na uswiadomienie 
czlowiekom - konkretnie i obrazowo - absurdalnosci bl^d- 
nego kola, w ktorym pragnie on nie pragii£|c czy sam probu- 
je zwalczyc swoj egocentryzm. Do takiego wniosku musialo 
bowiem prowadzic praktykowanie doktryny Buddy. Dojscie 
do takiej koakluzji mozna przypisw'ac lenistwu i utracie 
w\trwaiosci, rozs^dniejsze wydaje si? jednak przypuszcze- 
nie. ze ci, ktorzy pozostali na sciezce samowyzwolenia, me 
zdawali sobie po prostu z owego paradoksu sprawy. Wsze- 
dzie tam, gdzie mahajana nauczajcszcze drogi wyzwolema 
poprzez wlasny \^7silek czlo^^ieka; przeslaniem takiego wia- 
snie podejscia jest otwarciejednostce oczu najej bezsilnosc. 
Rozne przeslanki zdaJ4 S19 wskazywac na to, zejednym 
z najwczesniejszych elementow mahajany byio pojecie bo- 
dhisattwy. Jest to me tylko potencjaliiy budda, ale i ktos. 
kto w\TzekJszy si? nirwany. stoi na ^^yzszym dudio\\-\nii po- 
ziomie niz jednostka, ktora 05iagnE|wszy j£|, wydostala^sie 
poza s\'v'iat narodzin 1 smierci. W kanonie palijskim uczniow 
Buddy, ktorzy osi^gaja mrwan?, okresla 31? mianem arha- 
n6w*,'czyli ,,wartoscioiwch". lecz w tekstach mahajany ideal 
arhana traktowany jest nieomal na rdwni z egoista. Nadaje 
sif on jedynie dla srawaki - „stuchacza" doktnTiy, ktoremu 
udalo siin poj^c tylko teoretycznie. Bodhisattwa natomiast 
rozumie gl^bok^ sprzecznosc ninvany osii^gnietej przez sie- 
bie i dla siebie. Dla prostych ludzi bodhisattwa stal si? obiek- 
tem kultu ibhakti), wbawc^ s^^iata, ktory przysiagl me do- 
st?powac ostatecznej mrwany, dopoki jej nie osl^gn^ wszy- 
stkie pozostale istoty obdarzone s^^iadomosci^. Dla nich 
zgodzil sie wci^z na now^o odradzac si? w Kole samsan^', az 
do czasu, kiedy po uplj-s^ne niezliczonych stuleci nawet tra- 
wa i kurz dost^pi^ stanu buddy. 



♦Kazywa sif kh rowrae? arhatami, arhantamM^b arahatami. 
w Chinach zas lohanami lub luohanami iprzyp. tlum.). 
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Gdy spojrzjrmy jednakze z glf bszej perspektywy, stanie 
si§ oczywiste, iz idea bodhisattwy zawiera si§ w logice bud- 
dyzmu, ze wynika ona w sposob naturalny z zasady nie- 
-pojmowania i z doktryny o uludzie ego. Jesli bowiem 
nirwana jest stanem, w ktorym proby uchwycenia rzeczywi- 
stosci calkowicie ustaly - poprzez uswiadomienie sobie nie- 
mozliwosci jej ucbwycenia ~~ absurdem byloby uwazac sam^ 
nirwany za cos, co mozna uchwycic lub osi^gn^c. Jesli je- 
szcze przyj^c, ze ego jest tylko pewn^ konwencj^, nonsen- 
sem byloby uwazac nirwan? za stan, ktory moze zostac 
osi^gni^ty przez jak§s istoty. Jak powiedziano w Wadzra- 
czedice: 

Wszyscy bodhisattwowie-bohaterzy powinni pielfgnowac 
w swoicb umyslach nast§puja|cq mjsl: wszystkie obdarzo- 
ne swiadomosciq istoty z dowolnej klasy (...) osi^gaj^ nie- 
skonczone wyzwolenie nirwany za moim powodem. A jed- 
nak kiedy jui olbrzymie, niepoliczone i niezmierzone za- 
stfpj istot zostanq w ten sposob wyzwolone, okaze si§, ze 
po prawdzie zadna istota nie lostala wyzwolona! Dlaczego 
tak jest, Subhuti? Jest tak dlatego, iz zaden bodhisattwa, 
ktory prawdziwie jest bodhisattwq, nie trzyma sif poj^cia 
ego, osobowosci, istoty czy oddzielnej jednostki. (3) 

Oczywist^ konsekwencj^ takiego zapatrywania jest wy- 
wod mowi^cy tym, ze jesli nie ma nirwany, ktorq mozna 
by osi^gn^c, i w rzeczywistosci nie ma zadnych odr^ bnych 
bytow, wtedy nasze uwi^zanie w Kole jest jedynie iluzj^i 
i faktycznie trwamy juz w nirwanie, wobec czego d^zenie do 
niej jest rownie bezsensowne jak szukanie rzeczy, ktorej 
si? nigdy nie zgubilo. Jest wi?c naturalne, ze bodhisattwa 
nie czyni najmniejszego wysilku, aby wyjsc poza Kolo sam- 
sary, jakby chcial znalezc nirwan? gdzies poza nim; post?po- 
wanie takie oznaczaloby, iz nirwana jest czyms, co powinno 
zostac osiqgnifte, i ze samsara nalezy do naszej konkretnej 
rzecz3Fwistosci. Wedlug slow Sutry Lankawatara: 

Ci, ktorzy w obawie przed cierpieniem zrodzonym w udr?- 
ce narodzin i smierci (samsara) poszukuj^ nirwany, nie 
wiedzq, ze narodzin i smierci oraz nirwany nie da si? od 
siebie oddzielic; a widz^c, iz wszystkie rzeczy poddane udr?- 
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ce nie maj£| rzcczywistosci, wyobrazajq sobie, xe w nirwa- 
nie zaniknii zmysly i ich pola. (11. 18)* 

Wobec po\wzszego wysilki zmicrzaji|ce do przysloni^cm 
konwencjonalnego swiata rzcczy i zdarzcii sq potwierdze- 
niem jego realnosci. St£|d mamy zasad^ mahajany glos?4Cf|, 
ze «co nigdy nie powstalo, nie wymaga zniszczenia"'*. 

Nie s^ to li tylko jalowe spekulacje i sofizmaty jakiegos 
systemu subiektywnego idealizmu b<|dz nihilizmu. S^ to 
odpowiedzi na pewien problem naiury praktycznej, ktory 
niozna by wyrazic nast^pujjico: „Jcsli chw>^'taj£|c si^ zycia, 
wiklam si? w bl^dne kolo, jak mam sif nauczyc nie chwy- 
tac? Jak mam starac sif pozwolic, aby zycie toczylo sip wla- 
snym torem, jesli staranie sip jest \\4asnie wplywaniem na 
bieg zycia?" Wyrazaj^c to inaczej, powaemy, ze staranie sip, 
aby nie chw\'t-ac, jest tym samym co chwytanie, poniewaz 
w obu wypadkach pobudki sq takie same -jest to nasze usil- 
ne pragnienie wybawienia sip z klopotu. Nie mozemy sip 
pozbyc tego pragnienia, gdyz jest ono dokiadnie tym samym 
pragnieniem co pragnienie pozbycia si^ go! Jest to znany, 
powszedni problem psychologicznego ,,podw6jnego zwi^za- 
nia", polegajc|cego na powstanm problemu z proby rozm^za- 
nia go, na martwieniu sip, ze sip martwimy, i na obawie 
przed strachem. 

Filozofia mahajany udziela drastycznej, lecz skutecznej 
odpowiedzi, ktora jest tern ate m dzialu literatury zwanego 
Pradznia-paramita, czyli ,,m^drosc przeprawienia sip na dru- 
gi brzeg", literatury scisle po\\iqzanej z dzieiami Nagardzu- 
ny fok. 200 r. n.e.}, ktory obok Sankary uwazany jest za 
jeden z najwybitniejszych umyslow Indii. Sformuiowana 
u'prost odpowiedz brzmi. ze wszelkie wysilki pojmowania - 
nawet nii-wany - s^ prozne, nie ma bowiem niczego, co raoz- 
na by poj^c. Jest to slynna sunjawada Nagardzuny, jego 
..doktryna pustki", znana tez jako madhjamika - „droga 
srodka", odrzuca bowiem wszystkie s^dy metafizyczne po- 
przez ukazanie ich wzglpdnosci. Z punktu widzenia filozofii 



• W: Suzuki (3), str. 55. ,Pola zmyslow" to rejony lub dziedziny swiata 
zewnetTznego, z kt6r»mi powi^zane s^ orgaay poszczegolnych zmyslow. 
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akademickiej Pradznia-paramity i doktryna Nagardzuny s^ 
niew^tpliwie pewn^ fornir^ nihilizmu czy »relatywizmu ab- 
solutnego". Nie jest to jednak punkt widzenia Nagardzuny. 
Dialektyka, za pomoc^ ktorej rozprawia si^ on z kazdj^ kon> 
cepcj^ rzeczywistosci, jest jedynie sposobem na skruszenie 
bipdnego koJa pojmowania, a punktem docelowymjego filo- 
zofii nie jest skrajna rozpacz nihilizmu, lecz naturalna i nie- 
-w^ymuszona r a dose {ananda) wyzwolenia. 

Sunjawada bierze swoj^ nazw^ od slowa sunja - pustka, 
lub sunjata - pustosc, za pomoc^ ktorego Nagardzuna opi- 
sal nature rzcczy^vistosci, czy raczej jej koncepcje, mozli- 
we do sformuiowania przez ludzki umysh Do koncepcji zali- 
cza sip tu nie tylko poglc|dy metafizyczne, lecz takze idealy, 
wierzenia relig-jjne, najskrytsze nadzitye i ambicje wszelkie- 
go rodzaju - wszystko, czego ludzki umysi poszukuje i czego 
sip chwyta dla zapewnienia sobie poczucia fizycznego czy 
duchowego bezpieczchstwa. Sunjawada nie tylko druzgocze 
swiadomie przyjmowane przekonania; wyJapuje tez ukryte 
i nie uswiadamiane przeshmki mysli i dziaiah, po czym pod- 
daje je takiej samej obrobce do czasu, gdy w najprzepast- 
niejszych glpbiach umysha zapanuje absolutna cisza. Nawet 
samo pojpcie sunji musi zostac usunipte. 

Nic moze bye zwane pustkq lub nic-pustkq, 
Lub tok i tak albo am tak, ani tak; 
Lecz dla jego wyroznienia 
Mow I sig o nim ,,Pustka"*\ 

Szczerbacki (1) z pewnosciq ma slusznosc, awazaj^c, ze 
sunjawadp najtrafniej byloby okreslic jako doktrynp wzglpd- 
nosci. Nagardzuna probujo bowiem po prostu ukazac, ze zad- 
na rzecz nie ma „natury istoty" (swahhawa) czy niezaleznej 
rzeczywistosci, poniewaz istnieje tylko w odnie.sieniu do in- 
nych rzeczy. Nic we wszechswiecie nie moze trwac samo 
w sobie - zadna rzecz, zaden fakt, zadna istota, zadne zda- 
rzenie - i z tej przyczyny absurdem jest wyrozniac cokol- 
wiek jako ideal, do ktorego nalezaloby d^^zyc. Wszystko, co 
zojitab wyroznione, istnieje jedynie w odniesieniu do swego 

* Madhjamika Sastm, XV. 3. 
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przeciwienstwa, poniewaz to, co jest, okreslane jest przez 
to, czyni nie jest; przyjemnosc okreslana jest przez cier- 
pienie, zycie okreslane jest przez smierc, a ruch okreslany 
jest przez spoczynek. Jest najzupelniej jasne, ze umysl nie 
moze sobie \YyTobic zadnego poj^cia o tym, co znaczy „byc", 
bez pomocy kontrastu „nie bye", poniewaz koncepcje bycia 
i niebycia s^ wyabstrahowane z tak prostych doswiadczen. 
jak to, ze oto w prawej dloni jest moneta, a w lewej monety 
nie ma. 

Z jednego punktu mddzenia ta sama wzglf dnosc istmeje 
pomi^dzy mi"wan^ i samsarj|, bodhi (przebudzeniem) i kles^ 
(pokalaniem). Irmjoni slowy, poszukiwanie nii'\¥any innplikuje 
istndenie problemu samsary, a z pogoni za przebudzeniem \vy- 
nika, ze czlowek znajduje si? w stanie pokalaiiia zhidzcniami. 
W>Tazaj^c to jeszcze inaczej: kiedy tjdko z ninvany uczyiiimy 
przedmiot poz^dania, staje sig ona cz§scii| samsar}''. Prawdzi- 
wej nirwany nie mozna poz^dac, poniewaz nie mozna jej skon- 
ki^etyzowac. Tak wife Sutra Lankawatara mowi: 

A coz, Mahamati, rozumie sif poprzez niedwoistosc? Ro- 
zumie sif przez to, ze swiatlo i cien, dlugi i krotki, biaiy 
i czarny s£| okresleniami wzglfdnymi, Mahamati, a nie od 
siebie niezaleznymi; tak jak nirwana i samsara, wszelkie 
rzeczy s^ nie-dwoma. Nie ina nirwany tarn, gdzie nie ma 
samsary; nie ma samsary tam, gdzie nxe ma nirwany: 
wanmek egzystencji nie ma bowiem chai^akteru wzajem- 
nego wykluczania. Dlatego tcz mowi S19, ze wszelkie rze- 
czy sq niedwoiste, tak jak nirwana i samsara. (II. 28)* 

Lecz rownanie ^nirwana to samsara*' jest rowniez praw- 
dziwe w innym sensie - mianowicie to, co wydaje nam sie 

samsarq, w rzeczywistosci jest nirwany, a to, co u^daje nam 
si^ swiatem form irupa), w rzeczy^vistosci jest pustkq (sw?i- 
ja), St^d slynne ponizsze powiedzenie: 

Forma nie rozni si§ od pustki; pustka nie rozni sif od for- 
my. Forma jest dokladnie pustkq: pustka jest dokiadnie 
formal. *^' 



* W: Suzuki (m, str. 67. 
** Sutra Fradinia-paramita-hridaja fwersja chinska). 



Nie oznacza to wcale, czyra juz wczesniej byia mowa, ze 
po osicjgni^ciu przebudzenia swiat form zniknie bez sladu; 
w nirwanie bowiem nie powinno sip szvikac sposobu na „za- 
nik zraysiow i ich pol". Cytowana sutra mowi, ze forma jest 
puvstkfi taka Jaka jest, z eai^ sv/oJ£^ nieuch^\yt.n!^ niepowtarzal- 
nosciEj. 

Sens tego rownania nie polega na sformulowaniu pewnc- 
go sa^du metafizycznego, lecz na u^atwieniu procesu przebu- 
dzenia. Przebudzenie nie nastapi bowiem, jesli bedziemy si^ 
stai-ac porzucic lub zmienic powszedni swiat formy albo 
uciec od konkretnego doawiadczenia, ktore w okreslonym 
momencie przezywamy. Kazda taka proba jest przejawem 
prob pojmowania. Nawet samego pqjmowania nie wolno 
zmieniac na sii^, poniewaz 

bodhi [przebudzenie] to piec przeszkod'^^ a owe pico prze- 
szkc3d to bodhi. (...) Jesli ktos iiwaza bodhi za cos, co moz- 
na osiagnj^c, rozwijac dzi^ki dyscyplinio, ten jest winion 
zadufania \v sobic*^'. 

Nicktore z powyzszych fragnieni;6w mogi^ nasuwac skoja- 
rzenie, ze bodhisattwa rownie dobrze moze V>yc osobnikiem 
beztroskim i przyzicmnym, ktory ~ poniewaz samsara \ tak 
jest nirwany -- moze zyc tak, jak mn sie podoba. Uwazajac 
tak, moze on bye w grubym bicdzie, ale skoi'o bhjdzenic to 
i tak bodhi, prdba zmiany sytuacji nie miahiby przcciez zad- 
nego sensu. Przeciwiehsi-wa sq cz^^sto ludzj|co do s.iobie 
podobne. Pomyleni cz^-sto przyponiinajjj swLE^tvcli, a nam- 
ralna^ skromnosc m^-drca czgsto przydaje mu wizernnku 
czbwicka najzwyklejszcgo pod sbhcem. Nie ma jednak pra- 
stcgo sposobu na wykazanie roznicy, na orzeczenie, coz ta- 
kiego osobnik zwykJy i przyziemny robi. lub me robi. co po- 
zwalaioby na odroznienie go od bodhisattwy albo na odwrot. 
W tym problemie zawiera si.9 cata tajcmniczosc zen 1 po- 
wrocimy do niego w odpowiednim czasie. Na razie wystar- 



* Buddyzm podaje pigc przeszkckJ na drodze do oswiecenia: cliuc i po 
zi4danie, zla wola 1 gniew, bezczynnosc i nu?rcja, niepokoj i 7.aniarlwianie 
si?, wq.tpienie i wahanie si^ (przyp. Uum.). 

** Sutra Saptasatika-pradima-paramita, 232, 234. 



czy tu stTOerdzenie, ze tak zwany „zwykly czlowiek" jest 
tylko pozornie naturalny, czy raczej, ze jego prawdziwa na- 
turalnosc wydaje mu sif nienaturalna. W praktyce iiiemoz- 
liwosci^ jest s\^dadomie zdecydowac o zaprzestaniu poszuki- 
wania ninvany i zaczqc prowadzic normalne zycie, poniew^az 
z chwl^, kiedy to ^zw^^^le" zycie staje si^ pewnym celem, 
przestaje juz bye naturalne. 

Z tego tez powodu tak mocno podkreslana przez teksty 
mahajany niemoznosc osiqgni(?da nirwany i bodhi nie mo- 
ze bye przyjmoi^ana li tylko teoretycznie, jako zwykly filo- 
zoficzny postulat. Trzeba poczuc „w gl^bi duszy", ze nie ist- 
nieje nie, co mozna by poj^c lub ogarn^c. 

Po czym taka oto mysl zaswitala niektorym z bogow tego 
zgromadzenia: Co nam wrozki podszeptuj^ - rozumiemy. 
choc raamroczc| niewyraznie. Co nam wiasnie rzekl' Subhu- 
ti - oie rozumiemy! 

Subhuti odcz}i:al ich mysli i rzekl: ,,Nie ma tu nie do rozu- 
mienia, nie ma tu nie do rozumienia. Albo%viem nie w szcze- 
golnosci nie zostalo wskazane, nie w szczegdlnosci nic zo- 
stab i^yjasnione. (...) Nikt nie pojmie tej doskonalosci wiedzy. 
jak^ tu w>jasniono. Zadna Dharma nie zostala bowiem 
wskazana, rozjasniona czy przekazana. Tak mifc nie znaj- 
dzie si§ nikt, kto m«5glby j^ pojqc"*. 

Moment ten nadchodzi mf c \\4;edy, gdy staje si^ zupelnie 
jasne, ze wszystkie wolicjonalne akty czlomeka - pragnie- 
nia, idealy, zabiegi - s^ daremne. Jak wszecMwiat diugi 
i szeroki, nie istnieje nic, czego mozna by si^ uch\wcic, i nikt, 
kto moglby si^ czegokolwiek uch'\\.'ycic. Ta prawda zosta- 
la odkrji^a poprzez czyst^ smdadomosc wszystkiego, co mo- 
gto si^ przyczynic do rozwi^zama zagadki lub stanomic 
soiidnq i pewn^ cz^sc rzeczywistego s\¥iata, poprzez intui- 
cyjn£| wiedz? zwan^ pradmi^, pozwalaj^c^ postrzegac 
wzgl^dnosc wszystkich rzeczy. S>i:uacja ludzkosci postrze- 
gana ,,okiem pradzni" ukazuje si^ taka, jaka jest -jako ga- 
szenie pragnienia slon^ wod^, jako d^zenie do celow pociq- 
gajqcych za sob^ d^zenie do innych ceiow, jako kurczowe 
trzymanie si^ przedmiotow, ktore w wartkim oplywde czasu 



'Astasakasrika, IL 38, 40. W: Conze (2), str. 177-178. 
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okazuj^ si^ niestaie jak mgia. Sara cziowiek natomiast, 
ktory stawia sobie cele, ktory widzi, poznaje i pragnie - 
podmiot wewn^trzny - istnieje tylko w odniesieniu do prze- 
mijaj^cych obiektow swych d^zen. Dostrzega on, ze jego 
proby ogami^cia swiata okazuj^ si^ zaciskaniem p^tli wo- 
kol wlasnej szyi i tym samym odbieraniem sobie tego same- 
go zycia, ktore tak bardzo pragnie on osi^gnc^c. Nie ma przy 
tym zadnej mozliwosci \"vybrni^cia z tej sytuacji, rozluznie- 
nia owego kurczowego ch^^^'i:u poprzez swiadomy wysiJek, 
poprzez podjecie decyzji. Ale kto jest tym chc^cym wybrn^c 
z tej s>i:uacji? 

Prz3'Chodzi wtedy taki moment, kiedy swiadomosc, ze oto 
znalezlismy sie w pulapce bez wyjscia, ktora sami zast^iwili- 
smy i w ktort^ sarai wpadiismy, osis^ga punkt przelomowy, 
Mozna by niemal powiedziec, ze ,,dojrzewa" ona bub ,,rosnie", 
az nagle --jak to nazywa Sutra Lankawatara ■-- ,,obracamy 
si^ w najgi<;;bszym siedzisku swiadomosci". W tym momen- 
cie calkowicie znika poczucie ograniczenia i kokon, ktorym 
otulii sif;!; jcdwabnik, rozchyla si^^, wypuszczajac na wolnosc 
uskrzydlonego owada. Szczegolny rodzaj niepokoju, ktore- 
go zrodla Kierkegaard sbasznie iimiejscawial u samych. pod- 
staw ludzkiej duszy - znika. Plany. idcaly, ambicje i schle- 
bianie sobie nie sa juz wi^^cej potrzcbne; od tego momentii 
mozna bovviem. zyc spontanicznie, nie si lac si^ m sponta- 
nicznosc. W gruncie rzeczy nie ma innej drogi ~ staje sie 
teraz oczywiste, ze nigdy nie byJo zadncgo „ja'\ ktore by 
moglo sprawowac nad ^sob^" kontrol^\ 

Tak si§ przed stawia - po sprowadzemu do najwazniej- 
szych etapow - 6w wewn^trzy proces, ktory sunjawada sta- 
ra si^ zainicjowac za poraocE^ swojej filozofu calko\'vTtej nc- 
gacji. Sti^d tez wi^ksza cz^sc dziei Nagardzuny to drobiazgo- 
wa pod wzgl^dem logicznym i systematycznym krytyka 
kazdcgo stanowiska filozoficznego owczesnych Indii^\ Przyi- 

Czyielnicy zainteresowani glpbszvTni studiami rsad niozofia Nagar- 
dzuny powinni przestudiowac wspaniale dzielo profesora T. R. V. Murtu:- 
3^ The Central Philoaophy of Buddhism (zch. bibliografia). Obecnie 
w j^zykii angielskim dost^pne sq, nie.stety, jedynie c?:^scio\re tlumacze- 
ma pism Nagardzuny, chyba ze faktycznie byi on autorem Pradznia- 
-paramit. Ich omowienie czytelnik znajdzie w: Conze (1, 2}. 
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muj^c» ze jej przedmiotem jest rodzaj wewnftrznego do- 
smadczenia, zachodni studenci zawsze mieli problemy zc 
zrozumieniem, w jaki sposob tak skrajnie negatywny punkt 
widzenia moze mice jakikolwiek tworczy efekt. Nalezy wi^c 
powtorzyc, ze negacje sunjawady odnosz^ sif nie do samej 
rzeczyivistosci, lecz do naszych o niej wyobrazen. Pozytyw- 
na i twdrcza tresc sunjawady nic tkwi w jej filozofii, Iccz 
w nowej wizji rzeczywistosci, ktora jawi si^ po spehiieniu 
jej zadania; Nagardzuna nie psuje owej wizji probami jej 
opisania. 

W raahajanie funkcjonuje natomiast jeszcze jedno okres- 
lenie iia rzeczymdstosc, ktore chyba ma nieco bardziej wska- 
zujqcy charakter niz sunja, czyli „pustka". Chodzi o slowo 
tatha-ta, ktore moglibysmy przetlumaczyc jako „takosc". 
St^d buddowie nazywani s^ tathagatami - tymi, ktorzy 
chodzq iub przychodz^ „wlasnie tak". Sanskryckie sbwo tat 
(nasze „ten", „ta", „tcj") opiera sif prawdopodobnie na pierw- 
szych slowacb dziecka, kiedy to, wskazuj^c na cos, mowi: 
„ta" Iub „da'*. Ojcowe schlebiaj^ sobie, mysl^c, iz dziecko 
stara sif ich przywolac, mowi^c „tata". Niewykluczone jed- 
nak, ze dziecko wyraza po prostu swoje spostrzezenie swia- 
ta i mowi: „to!" Kiedy mowimy po prostu: „to'', odnosimy sif 
do dziedziny doswadczen niewerbaliiych, do rzeczywistosci 
takiej, jak^ j^ postrzegamy bezposrednio; staramy si^ bo- 
wdem zasygnalizowac, ze mdzimy czy czujemy, a nie mysli- 
my czy mowimy. Tak wi^c tathata oznacza swiat taki, jaki 
jest, nie poddany ogl^dowi i podzialowi przez symbole i okre- 
slenia myslow^e. Wskazuje na to, co konkretne i namacalne, 
a nie na to, co abstrakcyjne i poj^ciowe. Bud da jest tathaga- 
tq., „id^cym wlasnie tak", poniewaz przebudzil si^ ku ow^emu 
pierwotnemu, bezpoj^ciowemu swiatu, ktorego zadne slo- 
wa Die s^ w stanie oddac, i nie myli go z takimi poj^ciami 
jak bycie i nie-bycie, dobro i zlo, przeszlosc i przyszlosc, tu 
i tarn, ruch i bezruch, stalosc i przejsciowosc. Jak bodhisat- 
twa Mandzusri* mowi o tathagacie w Saptasatice: 



* Bodhisattwa Mandzusri, ksi^zf infdrcow, w prawej r^ce dzierzy 
miecz mqdrosci, a w lewej ksifgf mqdrosci. Wedlug jednej z legend miaJ 
on powstac z kwiatu lotosu, ktdry wyrosl na drzewie dotkniftym swietli- 
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Takosc (tathata) ani sif nie st^e, ani ai^ stawac przestaje: 

fa* oto wldzf talhagatf . Takoic nie stoi w iadnym punkcie 

an! miejscu: tak oto widzf tathagatf . Takosc nie jest ani 
prmsTimm^, ani prsry SElosci% ani terazniejszosd^: tak oto 
mdz^ tathagatf, Takosc nie rodzi sif z dwoistego czy nie- 
dwoiitego: tak^ oto widzf tathagatf. Takosc nie jest ani po- 
kalana, ani niepokalana: tak oto widzf tathagatf. Takosc 
me ma ani pociqtkn, am konca: tak oto widzf tathagatf*-*. 

Poniewai tathata jest prawdziwym stanem buddy i wszel- 
kich stworzen, mowi sif o mm takze, ze jest nasz^ prawdzi- 
w^ nature, czyli „natur§ buddy*. Jedna z naczelnych dok- 

tryn mahajany glosi, ie wszystkie stworzenia obdarzone s^ 
naturq buddy i dlatego mog^ sif stac budiami. Dzif ki tozsa- 
mosci natury buddy i tathagaty okreslenia „budda" czf sto 

uz3rwa sif w odmesieniu do samej rzeczywistosci, a nie tyl* 
ko do czlowieka, ktory osiqgn^l przebudzenie. Dochodzi wife 
do tego, ze w mahajanie buddf czf sto postrzega sif jako 
uosobienie rzeczywistosci, na czym opieraj^ sif mektore 
rozpowszechnione wierzenia, w ktorych - jak sif wydaje - 
buddow czci sif Jako bogow. Mowif ,Jak sif wydaje", ponie- 
waz nawet buddyzm mahajany nie ma prawdziwego odpo- 
wiednika judeochrzescijansMego teizmu, w ktorym Bog jest 
Icisle identyfikowany z lasad^ moraln^. Ponadto liczni cie- 
sz^cy sif wielkq czci^ buddowie ™ Amitabha, Wajrocana, 
Amitajus, Ratnasambhawa** i irnii - s^ zawsze uosobieniem 
swej wlasnej prawdziwej natury, 

stpn promieniem z czola samego Buddy. Obdarza swych czcicieli m^dro- 
M^, pamif ciq, mteligencjq i elokwencjq. Czasem czcEony jako bog rolnic- 
twa; pmm mektorych uwazany la tworcf nepalsMej kultury I sztuki 
(przyp. tfuni.). 

• „Takoic nie jest ani prieazlosciq, ani przyszloici^, ani terazniejszo- 
sdq», pniewaz kiedy st^esif jaane, m ni« ma ani przeszlosci, ani przy- 
ezlmci, nie ma tern terazniejszosci - pojf cie terainiejszosci ma sens tylko 
w odniesieniu do przeszlosd i przyszlolci. 

** Wajrocana - jeden z citerech buddow medytacji, reprezentuje filo- 
zoficznq idef forray (nipa), Amitiyua Caanskr. «nieskoncione zycie") - wde- 
lenie itoitabhy („nieskoncEonej Iwiatlosci'') jako dawcy dlugowiecznosci 
W Chinaoh i Japonii obydwa imiona cEf sto uzywane sq zamlennte Hatna^ 
sambMwa - jed6tt z buddow medytacji, reprezentuj© duchowy element 
odcziiwania, bfdi|qr Muczem do hr&m wiedzy (przyp. thim.). 
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Ttitaj tez nalezy upatrywac podstawy buddyzmu wiary, 
szkoly Sukliawati, czyli Czystej Ki'ainy, ktora twierdzi, ze 
wszelkie wysiiki stania si^ budd£| 54 tylko fakzy\¥£| pycht^ 
ego; 'i^ystarczyjedynie powtarzac (ormulf^namo-amilabha- 
Ja (doslownie: „Imif Amitabhy" lub „Chwala Amitabhic") 
w wicrze, iz sarao to wystarczy, aby narodzic si^ powtor- 
nie w Czystej Ki'aiiiic, w ktorcj panuje Amitabha. W owty 
Czystej Krainic wszystkie przeszkody, ktorc stoji^ na drodzc 
do stania si<? buddc| na tym swiccic, zostajc^ usuiii^te, tak 
wi^c odrodzcmc w Czystej Krainic jest zasadniczo rowno- 
znaczne ze staniem sif budda. Powtarzanie Imienia uwaza 
sif za skutccznc, poniewaz w zamicrzchlej przesziosci Ami- 
tabha poprzysif|gb ze nic wst^ipi w iiajwyzszy stan buddy tak 
dlugo, az \¥szystkie istoty wzywaj£|ce jego imi^ b^dc^ mialy 
zapewnione po'^\'t.6rne narodziny w Czystej KJraiiiie. Po jej 
ziozeniu Amitabha wstg|pil ^v stan buddy, przysi^ga jest wgc 
dotrzymyivana. 

Nawet Nagardzuna sympatyzowal z t^ doktrynj|; wyraza 
ona bowiem przystf pnie i bardzo obrazowo przckonanic, ze 
skoro nasza wlasna prawdziwa natura juz jest natursi bud- 
dy, nie musimy robic nic, aby jq tak^i uczynic. Co wi§cej, 
staraj£|c si^ stac buddanii, zaprzeczamy, ze juz nimi jeste- 
smy - a jest to jedyna podstawa, dzigiki ktorej stan buddy 
maze zostac osi^gni^ty! M6\\4^c krotko - aby stac S19 buddt|, 
trzeba jed3riiie uwierzyc, ze juz si§ budd^ Jest. Shinran, wiel- 
ki japotiski propagator Czystej Krainy, posunql si$ jeszcze 
dalej, twierdz?|c, ze wystarczy jedynie powtarzac Imi§: rozu- 
mial, iz proby czynienia aktow wiary s^ zbyt sztuczne i pro- 
wadz^ do pow^tpiewania we wlasn^ religi§. 

Buddyznn Czystej Krainy jest bez w<|tpienia rozwinif- 
ciem doktryny bodhisattwow, giosz^cej, ze uczynkiera god- 
nym czlowieka wyzwolonego Jest wyswobodzenie wszyst- 
kich innych stworzen poprzez upaje, czyli „przemyslne spo- 
soby". Dzifki pradzni, czyli wedzy intuicjjnej, ma on wgl%d 
w naturf; rzeczywistosci, a to z kolei rozbudza karunf , czyh 
wspolczucie dla wszystkich tych, ktorzy ci^gle s^ skr^po- 
wani wi^zami niewiedzy. Na najgl^bszym poziomie karu- 



na oznacza jednak cos wi^cej niz tylko wspofczucie z powodu 
niewiedzy innych ludzi. Widzielismy bowiem wczesniej, 
ze powrot bodhisattwy do swiata samsary opierai si^ na za- 
sadzie gioszqcej» ze samsara jest w istocie nirwan^ i ze „pu- 
stka jest dokladnie form^". Jesli pradznia to rozumienie, ze 
3,forma jest pustkq.", karuna to rozumienie, ze „pustka jest 
form^". Jest to wi^c afirmacja powszedniego swiata w je- 
go naturalnej „takosci" i jedna z cech mahajany najsilniej 
akcentowana w zen. Wykazuje ona nonsensownosc przeko- 
nania, ze buddyzm jest pod kazdym wzgl^dem filozofi^ ne- 
gacji swiata, w ktorej niepowtarzalnosc form pozbawiona 
jest jakiegokohviek znaczenia. Wiasnie 2 powodu kaniny 
buddyzm mahajany stal si^ giown^ inspiracjt^ dla chinskich 
artystow z czasow dynastii Sung i Yuan, podkreslajj^cych 
chftniej formy naturalne niz religijne symbole. Dzi^ki ka- 
runie mozna bowiem dojrzec, ze rozmycie si^ form w^ pust- 
k^ niczym si^ nie rozni od poszczegolnych cech samych 
form. Istnienie bytow mozna oddzielic od ich smierci tylko 
na gruncie konwencji; w rzeczywistosci umieranie jest zy- 
ciem. 

Postrzeganie, ze kazda pojedyncza forma - tak a, jaka 
jest -jest pustkq i ze niepowtarzalnosc kazdej formy wyni- 
ka z tego, ze istnieje ona w odniesieniu do kazdej innej for- 
my, jest podstawy doktryny T3harmadhat.u {„kr61est\va 
Dharray") wyiozonej w ogromnej Sutrze Awafamsaka. To 
obszerne dzieio jest prawdopodobnie ostateczna kulminacjci 
hinduskiej mahajany, a jednym z jego centralnych obrazow 
jest wielka siec klejnotow lub krysztalow, przypominajaca 
pajgczyn^ o swicie; w kazdym klejnocie kompozycji odbi- 
jaj{^ si^ wszystkie pozostale. Ich siec to Dharmadhatu - 
wszechswiat, krolestwo niezliczonych dharm, czyli ,,r2eczo- 
-zdarzen", ^bytow-zjawisk". 

Chinscy komentatorzy opracowali czterostopniowq klasy- 
fikacj^ Dharmadhatu, ktora nabraia wielkiego znaczenia dla 
zen pod koniec dynastii Tang*. Ich klasyjfikacja „Czterech 
Krolestw Dharmy"'' wygl^da nast^puj^co: 



*Dynastia panuji^ca w Chinach w latach 618-906 Cprzyp. tkim.) 
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1. Skih^- niepowtarzalne, pojedyncze „rzeczy-zdarzenia", 
z ktorych zbudowany jest wszechswiat. 

2. Li*^ -„zasada" lub absolutna rzeczywistosc kryj^ca si^ 
za niezliczonosci^ rzeczy. 

3. Li shih wu ai*"- „pomi$dzy zasad^ i rzeczy zadnej prze- 
szkody", czyli nie ma niezgodnosci pomi^dzy nirwaiii| i sam- 
sarf|, pustk^ i foriii^. Osi^gnif cie jednego z nich nie pociqga 
za sobj| zniszczenia drugiego. 

4. Shih shih wu ai-'"-,,pomi§dzy rzeczy i rzeczy zadnej prze- 
szkody", czyli kazda „rzecz-zdarzenic" obejmuje wszystkie 
pozostale i najgl^bszyra wgli|deni jest po prostu odbieranie 
ich w ich naturalnej „takosci". Na tym poziomic kazda „rzecz- 
-zdarzenie" postrzegana jest jako samookreslaji|ca si^, sa- 
mowzbtidzaj^ca, spontaniczna, poniewaz bye naturalnie 
sobi|, bye tathc| - wlasnie „tak" - oznacza bye wolnym i nie 
doswiadczac przeciwnosci. 

Doktryna Dharmadhatu glosi mniej m'ifcej, ze wlasciwa 
hamionia wszechswiata zostaje osi^gni^ta, kiedy kazdej 
„rzeczy-zdarzeniu" pozwala si^ bye w sposob nieograniczo- 
ny i spontaniczny sob^, powstrzymuj^c sif od ingerencji. 
Przedstawiaj^c j^ bardziej subiekt^'^vnie, moglibysmy po- 
wiedziec tak: ,,Niecli wszystko b§dzie sobie po prostu takie, 
jakie jest. Nie odcinaj si§ od swiata 1 nie probuj go ustawiac 
po swojemu". Istnieje subtelna roznica pomi^dzy taki| po- 
staw^ i zwyklym laissez [aire, ktdri| moze zobrazowac spo- 
sob, w jaki poruszamy naszymi konczynami. Kazda poru- 
sza si^ sama z siebie, od wewn^trz. Id^c, nie unosimy stop 
r^koma. Kazde ciaio jest wi§c systemem shih shih wu ai 
i budda uswadamia sobie, ze caly wszechswat jest jego cia- 
leni, cudownie wspolzalezn^ liarmom£|, ukladajf|cq si? nie 
za spraw^ zewn^trznej ingerencji, lecz we\vni|trz samej 
siebie. 

Filozofia mahajany uwaza ciato buddy za potrojnie zlozo- 
ne, za Trikaj^, czyli „Potr6jne Cialo". Ciato to, rozpatiywa- 
ne albo jako wielosc „rzeczy-zdarzen", albo jako jego kon- 
ki-etne ludzkie fomiy, nazywane jest Nimianakajq, ezyli 
„Ciaieni Przeksztalcenia". Konkretne ludzkie formy to tacy 
historyczni i prehistoryczni buddowie jak Gautama, Kasja- 



Droga 
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pa czy Kanakamuni, a poniewaz wyst^puj^ oni „cieies- 
nie", Nirmanakaja obejmuje w zasadzie caly wszechswiat 
form. Dalej jest Sambhogakaja, czyli „Cia}o Szcz^sliwosci". 
Jest to dziedzina pradzni - mqdrosci, i karuny - wspoiczu- 
cia; pierwsza zapatrzona jest w krolestwo pustki, druga zas 
spogl^da z gory na swiat form. Sambhogakaja mozna tez 
nazwac „Ciaiem Uswiadomienia", poniewaz to w tym wla- 
snie „ciele" budda uswiadamia sobie, ze jest budd^. Wre- 
szcie jest Dharmakaja - „Ciaio Dharmy", ktore jest pustk^, 
samq sunj^. 

Nagardzuna nie przedstawil, w jaki sposob pustka ukazu- 
je si^ jako forma, a Dharmakaja jako Nirmanakaja, uwaza- 
j^c bye moze, iz byloby to caJkowicie niezrozumiaie dlatych, 
ktorzy nie doswiadczyh przebudzenia. Sam Budda porowny- 
wal pj-tania o wyjasnienie tych kwestii do gJupoty czlowieka 
postrzelonego z kiku, ktory nie zgadza si^ na uyj^cie strza- 
}y z ciaia, poki nie dowie si^ wszystkiego o wygj^dzie strzel- 
ca, jego rodzinie i przyczynaeh, dla ktorych strzeliL Nie- 
mniq nast^pcy Nagardzuny, bracia Asanga i Wasubandhu 
(ok. 280-360), ktorzy zabzyli szkoi^ mahajany ogolnie zna- 
ni| jako jogacara, podjt^li kilka prob omowienia tcgo szcze- 
golnego pr obi emu. 

Wed}ug jogacary swiat form to cittamatra „ty]ko 

umysl" - - albo widzniaptimatra - - „tyiko obraz". Poglad ten 
wydaje si? bardzo zWizony do zachodnich filozofii subiok- 
tywnego ideaHzmu, w ktorych zewnt>trzny i materia] ny 
swat uwaza si^ za wytwor u rays hi. Pomi^dzy tymi dwoma 
punktami widzenia istniejq jednakze pewne roznice. Tutaj, 
podobnie jak w pozostalych wypadkach, mahajana jost nie 
tyle opartym na teoretycznych spekulacjach konstruktem, 
ile opisem doswiadczenia wewn^trznego i srodkiem shizt'- 
cjmi rozbudzaniu tego doswiadczenia u innych ludzi. Co wio- 
cej, ^\o\vo citta nie jest dokl-adnym odpowrdednikiem naszcgo 
„umyslu". My&\ zachodnia zazwyczaj defmiujc umysh prze- 
ciwstawiaj^c go materii, przy czym materia uwaza si 9 nie 
tyle za „miar^-', ile za substancj(? sta^ poddavvanq mierze- 
niu. Sama miara - abstrakcja - jest dla Zachodu bardziej 
kwestiQ natury umysiu, sklaniamy si^ bowiem do postrze- 
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crania umyslu i ducha w kategoriach bardziej abstrakc^jnych 

niz konkretnycli. , . . , 

W filozofii biiddyjskiej citta nie wyst^pujc jednakzejako 
przeciwstawienie koncepcji siibstancji staiej. Swiata ni- 
gdy iiic rozpatry\¥an.o jako pewnej picrwotnej substaBcji 
przeksztakonej w najromicjsze formy za sprawi| dziaknia 
umyslu czy ducha. Podobne wyobrazenie me wyst^puje m- 
gdzie w historii mysli buddyjskiej i stj|d pytame o to, w jaki 
sposob oiematcrialny umysl mozc wplywac na ciala stale, 
nie zostalo mgdy postawione. Wsz^dzie tarn, gdzie my mowi- 
my o s%¥iecie matcrialnym, fizycznym b^dz namacalnym, 
buddyzm stosuje okreslenie mpc, ktore odpowiada nie tyle 
naszerau „umyslowi", ile „formie", Nie istnieje zadna „niate- 
rialna substancja", na ktorej moglaby si? opierac rupa - chy- 
ba ze bylaby to sama citta! 

Tradnosci w przyrdrnTiy^^amu i porowniT^'aniu idei Wscho- 
du i Zacliodu tkwi^ w tym, ze te dwa swiaty nie opicraji| si(- 
na tych samych przypuszczeniach i przesiankach. Podsta- 
wowa klasyfikacja doswiadczenia jest rozna. Jesli w§c swdat 
nigdy nie byl dzielony na umysl i materi?, lecz na^umyst 
i form^, slowo „umysF nie moze oznaczac dokladnie tego 
samego'w obydwu wypadkach. Na przyklad slowo „m§i^ 
czyzna" ma trochp inne znaczcma w zaleznosci od tego, czy 
zostanie ono przeciwstawione sbwu „kobieta", czy tez slo- 

wu „dziecko'**. 

Wyrazaj^c t? roznic? w sposob uproszczony i meco dosad- 
ny, zachodni idealisci za punkt ^vyjsciowy dla swej filozofii 
przy]# swiat skladaJE|cy si? z umyslu (czyli ducha), formy 
i materii; buddysci natomiast za taki punkt obrali swiat 

umyslu i formy. 

Jogacara nie zajmuje si? wi^c stosunkiem form materii 
do umyslu, lecz stosunkiem form do umyslu, konkiluduj^c, 
ze s£| one formami umyslu. W wyniku tego slowo „umysr 

*W owginale w^'stfpujj| slo%va itkbi (.m^iczyzna", „czlowiek'l. 
woman (..kobieta") i animal (,j.wmTzfl Jesli wife przeciwstawimy slo- 
wo man slowu woman, bfdzie ono znaczyc ,.m?zczyEna"; jesli natomiast 
przeciwstawmy je slowii animal, bfdzie znaczyc „c?.}owiek' (przyp. 
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{citta) staje si^ pozbawione znaczenia w sensie logieznsrm, 
Poniewaz jednak buddyzm zajmuje si? przede wszystkim 
nielogiczn^ i pozbawion^ znaczenia dziedzinq dos%viadcze- 
nia - w tym sensie, ze nie syrabolizuje ona i nie oznacza 
niczego innego poza sob^ - nie raa przeciwskazan dla stoso- 
wania takich „pozbawionych znaczenia" okreslen. 

Z logicznego punktu widzenia s^d „wszystko jest umy- 
slem" nie mowi nie ponad to^ ze wszystko jest wszystkim. 
Jesli bomem nie istnieje nie, co nie jest umyslem. uSlowo to 
nie nalezy do zadnej klasy i nie ma zadnych granic, zadnej 
definicji. Rownie dobrze mozna by uzyc slowa „itepe" -- co w 
zasadzie buddyzm uczynil:, stosujac bezsensowne slowo ta- 
thata. Zadaniem takich bezsensownych okreslen jest 
zwrocenie naszej uwagi na to, ze logika i znaczenie - z zako- 
dowana w sobie dwoistosciJi - S£^ wlasnosciq mysli i jezyka, 
a nie otaczajqcego nas swiata. W niewerbalnym, konkret- 
nym s%viecie nie ma zadnych klas i zadnych. symboH, ktorc 
znacz^ lub oznaczajj-^ cokolv^iek innego niz siebie same. St^d 
w swiecie nie ma tez dwoistosci. Dualizm pojavvia si? bo- 
vviem przy klasyfikacji, kiedy rozdzielamy nasze doswiad- 
czenia do przegrodek w naszych umyslach - przegrodka, aby 
bye przegrodkj^, musi miec \vn?trze odgrodzone od cz?sci 
zewn?trznej. 

Przegrodki w naszych umyslach powstaji^ prawdopodob- 
nie duzo wczesniej niz pozwalaji^ce na ich identyfikacj? ety- 
kietki, dostarczane przez sformalizowanf^ mysl i j?zyk. Za- 
czynamy klasyfikowac w chwili zauwazema roznic, regular- 
nosci i nieregularnosci; w momencie, w ktorym zaczynamy 
kojarzyc. Jednakze — o ile slowo ,,umyslowy" w ogole cokol- 
wiek znaczy -■ 6w akt klasyfikowarua ma z ca^ pewnoscia 
charakter umyslowy, gdyz postrzeganie roznic i kojarzenie 
ich ze sob^ to cos wi?cej niz prosta reakcja na kontakt zmv- 
slowy. Pomimo to, jesli klasy s^ wytworem umyslu, spo- 
strzegania, kojarzenia, mysli ij?zyka, swiat rozpatrywa- 
ny jedynie jako wszystkie klasy przedmiotow jest 
wytworem umyslu. 

To wlasrde, jak s^dz?, jogacara rozumie poprzez zalo- 
zenie, ze swiat jest tylko-umyslem {cittamatram lokam). Ro- 
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zumuje, ze wn^trze i to, co na zewn^trz, przed i po, cif ikie 
i lekkie' przyjemne i bolesne, ruchome i nieruchome sj| wy- 
obrazeniami, wynikiem umyslowych klasyfikacji. Odnosz^ 
sie one do prawdziwego swata w taki sam sposob jak siowa. 
Tak wi^c znany nam swiat, rozumiany jako swiat poWasyf^ 
kowany, jest u^.worem umyshi; podobnie jak dzw^k „woda'- 
me jest faktycznie wodi|, poklasyfikowany s^^^at nie jest rze- 
czy^^istvm swatem. ^^ 

Mozna teraz spostrzcc, ze pj-lame o to, „czynT jest umysL 
ma t? sama natur? co pytanie o to, xzym" jest rzeczj-^visty 
iwiat Nie moina udzielic na me odpowiedzi, pomewaz ka2^ 
de .cos" jest pewn^ klas£|, a me mozemy zaklas>fikowac kla- 
s\-fikatora. Czyz wi^c mowienie o umysle -- o citta - me jest 
czystym absurdem Jesli nie ma niozliwosci stwierdzenia, co 
to'jes't'? Wrfcz przeciwnie -- matematyk Karl Godel dostar- 
czyl nam scislego dowodii na to, ie kazdy system logiczny 
musi zawierac posmlat, ktorego kazda definicja jest sprzecz- 
na z tvm svstemem*. Jogacara prz^^muje citt? jako swoj 
postulat 1 nie defminje go, gdyz citta wystepuje tutaj jako 
odpowiednik sunji i tathaty. Umysl bo%viem 

jest ponad wszvstkie poglady filozoficzne, jest poza rozroz- 
mamem. nie jest osiagalny am si? nigdy nie narodzil: po- 
madam,' ze me ma rac poza Umyslem. Nie jest on istnie- 
mem am me jest on nie-istniemem. <,..; Z Umyslu_ tryskaja 
niezliczone rzeczy, warunkowane przez rozrozmame Hj. kla- 
s^^kaciei; owe rzcczy ludzie przjimuja jako swiat zewnf- 
trzny i ) Co wvgli|da na zewiiftrzne. w rzeczpvistosci me 
ictnieje; to, co ^vidziane jest lako mezliczonosc. jest w isto- 
cie Umvslem: cialo, rzecz wlasna 1 dom wtesny^to .vszyst- 
ko, powiadam, me jest mczj-m mn>Tn, jak tylko bmyslem ^ . 

^~^My ops czytela^k zbsMz. w: E. Nagel. J. ^^^^^ 
Proof mvierdzenie Godlau ..Scientific American , CXC\1. 6 .c..e.«icc 
1956.. str. 71-86 ^^^^ 2^2^ 

ar;£ szi:tly kczystalv ^ m sun.;, albo jesi ^-^^^^^^^^^^^ 

Doreadek hi=torvcznv opiera sie na mepewnyeh przeslankach. ..>biera 
LTpotos^rLdla. k'ora zda„ s,e najlep.ej wyrazac omaw.ane ,dee. 
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Sposrod tego nieokreslonego kontinuum citty jogaca- 
ra wyroznia osiem rodzajow widzniany, czyli „r6zTiicuJ4CGj 
swdadomosci". Kazdemu z pi^ciu zmyslow przypisany jest 
odpowiedni rodzaj swiadomosci, dalej jest szosta zmysb- 
-swiadomosc (mano-widzniana) jednocz^ca poz estate pi^c, 
dzi^ki czemu to, co dotykane czy slyszane, moze bye odnie- 
sione do tego, co widziane; dalej jest manas, osrodek rozni- 
cuj^cej i klasyfikujacej aktywnosci umyslu; ostatnirn jest 

„swiad.omosc-zasobnik'" (alaja-widzniana) ponadjednost- 

kowy umysl zawieraja^cy zaczE^tki vvszystkich mozliwych 
form. 

Owa „swiadomosc-zasobnik'" jest niemal rownorz^dna 
z sam^ citt^, a jest ponadjednostkowaj poniewaz wyste- 
puje przed jakimkolwiek zroznicowaniem. Nie nalczy jej 
sobie przedstawiac w postaci jakiegos eterycznego ga- 
zu przenik.aJ£jcego wszystkie stworzenia - takze i tutaj prze- 
strzefi i wymiar istniejj^ tylko potencjalnie. Innynn slowy. 
„swiadomosc-zasobnik*' jest tym, z czego spontanicznic czy - 
jak kto woli - swawolnie (Mjikridita) powstajc swiat form. 
Mahajana nie pope In i a bowl em bJ^du polegajs^cego na 
probie wyjasnienia powstawania swiata z umyslu za po- 
moc^ iancucha koniecznych przyczyn. Wszystko, co jest 
poi^czone ze sob^ wynikaniem przyczynowym, dziejc sic 
w obr^bie swiata maji, a nie poza nim, Mowiqc niecu 
poetycko, uluda swiata wypiywa z Wiclkiej Pustki bez zad- 
nej przyczyny, bezcelowo i tylko dlatego, ze nie jej do te- 
go nie przymusza. „Dzialanie" Pustki jest bowicm svvawol- 
ne, czyli wikridita, poniewaz nie jest czynnoscii^ celowtj 
(karma). 

Tak v-d^c proces powstawania swiata form, zgodrnc 
z opisem jogacary, wynika spontanicznie ze „swiadom.osci- 
-zasobrdka", przebiega dalej ku manas, gdzie tworzq sie picr- 
wotne rozroznicnia, sk£|d kierowany jest do szesciu zmysb- 
-swiadomosci, kt^jre wytwarzaj£^ nai^qdy odpowiedmch zraysl6\\% 
czyli „wrota" iajatana), dzi^ki ktorym tworzy sip ostateczny 
obraz poklasyfikowanego swiata zewn^trznego. 



102 



Buddyjska joga stara sif wife odwrocic ten proces - za- 
trzymac roznicuj^cii aktywnosc umyslu, pozwolic kate- 
goriom maji powrocic do stanu potencjalnosci po to, aby 
swiat ukazal si? w swej me poklasyfikowanej „takosci". Na 
tym etapie rozbudza si^ kamna i bodhisattwa - utozsamiw- 
szy sif swiadomie ze swawolnym i bezcelowym charakte- 
rem Pustki - pozwala na powtorne pojawienie si^ obrazu 
zcwn^trznego s wi ata . 



P^owsfanie i v^o^wjoj :2e 



n 



Cechy odrozniajace zen, czyli ch*an, od innych odmian 
buddyzmu nie dajf^ sic^ latwo ^^^,'Tazic slowarni; poinimo to 
zen ma swoj wJasny, iatwo rozpoznawaJny ,jk.limat". Chociaz 
nazwa zen oznacza dhjan^, czyii ined\i:.acj^, pozostaie szko- 
ly buddyzmu klad^ na ni^. nacisk wcale nie mniejszy ~ jesii 
nie wii^kszy - niz sam zen, a czasem mozna nawet odnicsc 
wrazenie, ze formalna medytacja nie jest w zen w ogole ko- 
nieczna. Zen nie jest tez oryginalny w tym, ze „nie ma mc 
do powiedzenia", utrzymuji^c, iz prawda nie moze bye uj^ta 
w siowach - wiadomo o tym juz z madhjamiki i nauk Lao- 
-tzu. 

Ci, ktorzy loiedzq,, nie ntowiq 

Ci, ktorzy mowiq, nie wiedzq. (56) 

Niewykiuczonc, ze ten szczegolrsy rys zen najlepic^j raoz- 
na scharakteryzowac jako pewn^^ bezposredniosc. W pozo- 
staJych szkoiach buddyjskich przebudzenie, czyli bodhi, wy- 
daje si^ czyms odlegiym i niemal ponadludzkim, mo/liwyrn 
do osi^gni^cia dopiero po wielu wcieleniach starari i wyrzc- 
czen. W zen natomiast zawsze ma si^ uczucie, ze przebudze- 
nie jest czyms zupelnie natural nyra, zadzivviajaco oczywi- 
stym; czyms, co moze nast^pic w kazdej chwili. Josli jest 
z tym jakis kJopot, to chyba lylko taki, ze to nazbyt proste. 
Zen jest takze bezposredni w sposobie nauczania, wskazii- 
jj^c prawdp bezposredmo i otwarcie, boz zaprzqtania sobic 
giowy symbolik£|. 

Bezposrednie wskazanie {chih-chilv^) to zademonsti-owa- 
nle wprost zasad zen za pomocq. nicsymboliczriych czvn- 
nosci b^dz s36w, przez niewtajemniczonych Iqczonych zaz\v*\'- 
czaj z najzwyklejszymi pod sl-oncem, przyziemnyrai spravva- 
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nni lub tez z calkowitym wariactwem. Odpowiadajqc na py- 
tanie o biaddyzm, mistrz czyni zdawkowsi uwag^ na temat 
pogody albo wykonuje jak^s prost^ czynnosc, najwyrazniej 
nie majqcei nic wspolnego ze sprawami natury fdozoficznej 
czy duchowej. Trudno jednak odnalezc wide przykladow 
stosowania podobnej metody przed srodkowym okresem dy- 
nastii T'ang, kiedy to zcn byl juz dobrze uksztattowany. Me- 
toda ta Jest jednak calko\¥icic zgodna z ide^ osij|gnif5cia na- 
glego przebudzenia podczas wykonywania powszediiich 
czynnosci, propagowan^ juz przez wczesnych mistrzow zen. 
Nikomu nie udalo si^ odnalezc sladu jakiejkolwiek spc- 
cjalnej szkoly dhjany w buddyzmie hinduskini, choc z powo- 
du braku materialu historycznego nie ma dowodow na to, 
ze taka szkola nigdy nie istniala. Jesliby za charakterystycz- 
nq cechf zen prz3riqc nagle, raptowne przebudzenie (Jun 
um^*) bez przechodzenia przez etapy przygotowawcze, mozna 
z cal^ pewnosci^ odnalezc echa podobnej zasadj^ w Indiach. 
Sutra Lankawatara stwierdza, ze istniej% zarowno stopnio- 
we, jak i nagle (Jugapat) sposoby osi^gania przebudzenia - 
pierwsze polegaj^ na oczyszczaniu skazonych wytworow czy 
obrazow {asrawa) umyslu, drugie natomiast na parawritti - 
raptownjnm „obr6cenra si^" w gl^bi swiadomosci, dzi^ki cze- 
mu dualistyczny sposob patrzenia zostaje odrzucony. Spo- 
sob ten przyrownuje si^ do lustra, ktore natychmiast odbija 
wszelkie pojawaj^ce si§ przed nim obrazy i formy*. Istnieje 
tez myrazny zwi^zek pomif dzy ide^ bezposredniego przebu- 
dzenia i naukami Wadiraczediki , czyli Sutry diamentowej - 
aiitorzy obydwu twerdz^, ze osi^gni^cie przebudzenia nie 
jest osi^gni^ciem czegokolwiek. Innymi slowy, jesli nirwa- 
na jest faktycznie tu i teraz i d^zenie do niej oznacza jej 
utratf!, dochodzenie do niej poprzez kolejne stadia zaawan- 
sowania nie moze bye uznane za odpowiedni sposob. Wlasci- 
w^ drog4 byloby uzyskanie w ni^ wgl^du teraz, bezposre- 
dnio. 



* Suira Lankawatara, II. 14, w: Suzuki (3), str. 49-51. Zgodnie z tra- 
dycJ4 byla to ulubiona sutra Bodhidharmy, na poly legendarnego zalo- 
zyciela szkoly zen w Chinach, Jej zwiqzki z zen sq wyczepujqco omowio- 
ne w: Suzuki (2), str. 44-63. 
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Podobna tradycja istnieje rowniez w tantryzmie i choc 
jego narodziny przypadaj^ prawdopodobnie na okres po na- 
rodzinach zen w Chinach, nic nie wskazuje na to, azeby chin- 
ski zen miai z nim cokolwiek wspolnego, Podobienstwa do 
afoiyzmow zen mozna znalezc w tantrycznym dziele Sarahy 
z dziesic^tego \^ieku: 

Jesli [Frav/dai] zostala juz wyjawiona, po c6z niedytowac^ 

A jesli Jest ukryta, mierzysz tylko ciemnosc. (20) 

Mantry i tantry, rnedytacja i koncentracja, 

Wszystko to jest przyczynq. zwodzenia samego SLehia. 

Nie kalaj kontemplacjq mysli, co czystajesi ze swej naiuTy, 

Lecz zyj w radosci istnienia i przerioij te katusze. (23} 

Cokolwiek widzisz, to jest to, 

Przed, za, we. wszystkich dziesirciu kicrunkach. 

Niechaj twoj mistrz poiozy krcs uludzie chocby dzis! 1 28) 

Natura niebajesi pierwotnie czysta, 

Lecz przez ciqgh wpatrywanie obraz sie zaciemnia, iM^f^ 

Podobnie buddyzm tybetanski ma tradycjg ICrotkiej Scioz- 
ki, uwazanej za szybkq, choc stromq, drog§ do nirwany dia 
obdarzonych potrzebn?^ odwagi^^; bardziej jednakze nasuwa 
na mysl podkreslan^ przez zen bezposredniosc i natural nose 
doktryna zawarta w „Sze3ciu Reguhach" Tik>py; 

Nie mysl, nie roztrzqsaj, nie analizuj, 
Nie pielegnuj, nie mlej intencji; 
Niech sl(^ samo uiozy*'^. 



* Saraha's Treasury of Songs (Skarbiec piesni Sarahy), w tluma- 
czeniu Davida Snellgrove'a w: Conze (2), str. 224-239. 
** Oto oryginalny tekst: 

Mi-mtto, mi-bsam, mi-dpyad-ching, 
Mi-bsgom, mi-sems, rang-babs-bzhag. 

Tiumaczenie oparte jest na objasnieniu powyzszego fragroentu, ktore 
otrzymalem od pana Alexa Wayniana z Uniwersytetu Kalifornijskiego. 
Mi-mno oipowiada w prayblizeniti stosowanym w zen okreskniom wu- 
■lisin lub wu-nien - „bez umyski" lub „bez mysli". Bsam to odpo\viednik 
sanskryckiego cintana, tj. myilenia dyskursywnego o czyms uslyszanym, 
a (ip^ sanskryckiego mimamm ~ „analizy filozoficznej". B^om to 
prawdopodobnie bhawarm lub chinsHe hsiu - „pielf gnowac", „cwiczyc 
praktykowac** albo «intensywna koncentracja". Sems to mtana albo szu 
i znaczy tyle co intencga tab akt woli. Rtmg-babs-bzhag, doslownie »sam- 
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Bezposrednie wyzwolenie, iiie uzyskane w sposob zamie- 
rzoiiy za pomocq jakiejs specjalnej metody, pobrzmiewa 
w taiitrycziiym okresleniu sakQclm, ktore^ oznacza .,swobocl- 
iiy" i ,.iiaturahiy" staii wyzwolonego nigdrca. 

Nie jest to niiejsce na omawianie prawdziwego zna- 
czeiiia bezposrediiiego przebudzenia i natiiralnosci; cytu- 
jf powj'zsze przyklady, aby pokazac, ze tradycja bezposred- 
niej sciezki ku oswieceniu istiiiala takze poza Cliinami 
i niogla miec zrodla w buddyzniie liinduskim. Tlumaczqc 
brak odpowiednich niaterialow, mozna przyjf|c niemal za 
pewnik, ze zasad^ tego rodzaju ^ w obawie przed narzucaj% 
c^ sif bl^dii^ Jej interpretacjq - musiano utrzymywac w se- 
krecie jako „tajn4 doktr\'nfj" i dopiero poziiiej zdecydowano 
si^ iia otwarte jej omawianie. Tradj'cja zen faktycznie utrzy- 
muje« ze wiedza o raptownyni przebudzeniu nie pochodzi 
z siiti\ lecz byla przekazywana bezposrednio z mistrza na 
ucznia. Nie chodzi tu koiiiecznie o jaki|s „ezoteryczn£|" prak- 
tykf w rodzaju przekazu telepatycznego, lecz o cos o wiele 
zwyklejszego. I tak niezachwiane przekonaiiie liinduskicli 
nif drcow, ze wiedzy nie niozna posiqsc ze swi^tych pism, 
ajedynie uzyskac ji| od nauczyciela, czjdiguru, iialezy rozu- 
miec w ten sposob, ze istniejt|ce teksty - jak na przyklad 
JogQsutra - zawierajfi jedjiiie ago In e liasla doktryny, ktorej 
pelnego wyjasnienia udzielic nioze tylko osoba znaj£|ca tra- 
dycjf ustnii. Nie trzeba chyba dodawac, ze tradycja to glow- 
nie pewne doswiadczenie i slowa sq w stanie je oddac jedy- 
nie. tyle tie sq w stanie oddac kazde inne doswiadczenie. 

Zakladanie istnienia jakiejs specjalnej szkoly dhjany 
w historii Indii nie jest jednakze tak naprawdf konieczne. 
Wydaje si^, ze powstanie zen mozna w>jasnic wystarczaJQ- 
co dobrze oddzialj^waniem glownycli zasad biiddyzmu maha- 
jany Jia taoistdw i konfucjanistow. I tak do pojawienia si^ 
niirtow bardzo zblizonych do zen doszlo niemal jednocze- 
snie 2 pojawieniem si? w Cliinacli wielkich sutr mahajany, 
czyli z ukazaniem sif dziela wielkiego hinduskiego uczone- 

-osi<|s6-uinixys€owic'' i ^sam-osiJisc" jast, jak sif zdaje. iiicmal doWfldiiyiii 
odpowicdnikieiii taoistyranego tzii-jan, ziiaczjicego „<)t taki", ,sporitarucz- 
uy"' lub .jialiiraloy". 
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go i mnicha Kumaradziwy. Kumaradziwa thamaczyl sutry 
w K\i-tsangu i Ch'ang-anie* w latach 384-413, kiedy to jed- 
nym z jego najzdolniejszych uczniow byJ miody mnich Seng- 
-chao (384-414), ktory rozpoczynal dorosie zycie jako kopi- 
sta tekstow konfucjanskich i taoistycznych. 

Seng-chao nawrocil si(p na buddyzm po przeczytaniu Su- 
try Wimalakirtiego - tekstu, ktory m^varl olbrzymi wpiyw 
na zen. Chociaz Seng-chao zostai mnichcm, sutra ta jest 
historic czbwieka swieckiego, Wimalakirtiego, ktory prze- 
wyzszal wszystkich uczniow Buddy gt^bokosci^ zrozumie- 
nia. Przescignal wszystkich pozostalych uczniow i bodhisat- 
twow, odpowiadaj^c na p>i;anie o nature niedwoistej rzeczy- 
wistosci „ogluszaj^cym milczeniem" - praktyk^i cz^sto 
nasladowan^ przez mistrzow zen. Wimalakirti „ogluszaJ£^co 
milczj^cy" jest takze ulubionym motyTA-em artystovv nurtu 
zen. Podstawowe jednak znaczenit^ tej sutry dla Chin i zen 
polega na tym, ze doskonale przebudzeme nie kloci sip ze 
sprawami powszedniego zycia i ze faktycznie najwyzszym 
osi^gni^ciem jest „dost^pienic przcbudzenia bez usuwania 
pokalan [klesa]". 

Taka idea raogia odpowiadac zarowno mentalnosci kon- 
fucjahakiej, jak i taoistycznej. Podkreslane przez konfucja- 
nizm znaczenie zycia rodzinnego nie daloby si*;; latwo pogo- 
dzic ze scisle zakonnym rodzajera buddyzmu. Pomimo ze 
chinscy mistrzowie buddyjscy byli zwj^czajowo mnicl^anii, 
miewali oni rzesze wyksztalconych uczniow swieckich, a wy- 
znawcy zen w szczegolnosci zawsze przywiaz\^vali wielkie 
znaczenie do wyrazania buddyzmu metodanii forma! nie 
swieckimi - poprzez wszelkiego rodzaju sztukp, rzemiosb 
i zachwycanie si^ pi^kneni natury. Konfucjanistom i taoi- 
stom spodobaiaby si^ szczegolnie idea przebudzenia nio wy- 
magajfjca wyzbycia si^ ludzkich nami^tnosci -jak nioziia 
rowniez tiumaczyc siowo /eZesa. Zwrocilismy juz uwagp na te 

* Ch'ang-an - .starozytne miasto w Chinach, z[>udo^vane w 202 ,- 
p.n.e. w okolicach dzisiejszego miasta Sjan (Xi'ariA siolicy prowincii 
Shensi (Shaanxi). Jedna z najwi^kszych motropolii .'swiala KtarozytrLP- 
go, stolica chinskich dynastii Han (206 p.n.o. -220 n.e), Sui !5S9 6'Hi 
i T'ang (618-906) (przyp. tlum,). 
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szczegoln^ warf , jak^ obie filozofie poMadal-y w ludzkiej 
naturze. To, ze czlowiek nie wjzhywa si^ nami^tnosci, nie 
jest jednakze rownoznaczne z tym, iz pozwala on im na ni- 
czym nie skrfspowane szalenstwo. Oznacza bardziej odprf- 
zenie niz walk?; nie jest ani tlumieniem nami^toosci, ani 
przesadnym si^ im oddawaniem. Taoista nigdy bowiem nie 
uzj'^va sily - osi^ga swe zamierzenia, zaniechawszy jakiej- 
kolwiek ingerencji (wu-ivei), praktykuj^c swoiste psycholo- 
gicznejudo. 

Pisma Seng-chao, podobnie jak jego komentarze do Sii- 
try Wimalakirtiego , peine s^ c>'tat6w i terminow taoistycz- 
nych; nasladowal on przypuszczalnie stosowane wczesniej 
przez mniej znacz^cych mnichow, jak Hui-yuan (334-416) 
i Tao-an (312-385), „rozwim§-cie idei*' (ko-i^) - metodf pole- 
gaj^cq na wyjasnianiu bu.dd\'zmu poprzez porownania 
z taoizmem. Narzucaj^ce si? podobienstwo pomifdzy obie- 
ma tradycjami bylo tak duze, ze pod koniec pi^tego \¥ieku 
Liu Ch'iu mogi powiedziec: 

Na poludnie od gor K'un-lun uzy^va sif (taoistycznego) 
okreslenia „Wielka Jednia". Na zachod od Kaszmiru uzy- 
wa sif (budd>jskiego) okreslenia sambodhi. Czy wygl^ida 
sif z utfsknieniem „nie-Lstmenia'' (wu), czy tez kult>'%vuje 
sif „pustk§" (sunjata), zasada jest ta sama*. 

Dwe z doktryn Seng-chao mialy przypuszczalnie pe\¥ne 
znaczenie dla pozniejszego rozwoju zen -jego pogl^d na czas 
i zmian? oraz jego mysl, ze „pradzma to nie wiedza". Roz- 
dzial zatytulowany „Niezmiennosc rzeczy" z jego Ksi^gi 
Chao jest tak oryginalny i tak uderzajqco podobny do frag- 
mentu pos\¥i^conego czasowi w pierwszym tomieS/iol>o^eFi- 
zo Dogena**, ze nie wydaje sif mozliwe, aby slyrniy japon- 
ski filozof go nie znal. 



* Cytowane przez Fung Yu-lan (1), t 2, str. 240, z Seng-vu, Ch'u 
San-tsang Chi-chi, 9. 

** Dogen (rowniez Joyo Daishi, Kigen Dogen, 1200-1253) - jeden 
2 najwifkszych japoAskich filozofow buddxjskich, wpro%vadzil zen do 
Japonii, zaMadaj^c szkolf zen so to (przyp. tlum.). 
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Rzeczy przeszle s^ w przeszlosci 1 nie ich nie l^^czy z terazniej- 
szosciq, a rzeczy terazniejsze s^ w terazniejszosci i nie maja 
nie wspolnego z przeszbscijj, (...) Rzeki, ktore ly^valizujj^ z sob^ 
w zalewaniu ziemi, nie pl>7K^. ,3uchome powietrze", ktore 
przemieszcza si^ to tu, to tarn, nie pomsza si?, Sbrice i Ksi^- 
zyc, kr^z^ce po swoich orbitach, nie obracajq si^"^. 

Podobnie Dogen stwierdzil, ze drwa nie stajc| si? popio- 
lem i zycie nie staje si? smiercia tak samo, jak zima nie 
staje si? wiosnj^. Kazdy moment w czasie jest .zamkni?ty 
w sobie i znieruchomialy"**. 

Seng-chao zajmowal si? takzc pozornym paradoksem 
pradzni jako rodzaju niewiedzy. Poniewaz absolutna rzeczy- 
wistosc nie ma cech i nie jest rzeczj^, nie moze si? stac przed- 
miotem udedzy. Stj^d tez pradznia - bezposredni wglt^d - to 
poznanie prawdy bez poznawania. 

M^drosc nie wie, a pomimo to rozswietla najw3?ks2e gl?bio. 
Duch nie kalkuluje, a pomimo to dostosownje si? do potrzeb 
kazdej chwili. Pomcwaz nie k;.ilku,]ujc, duch promien^eje sa- 
motnj^ chwahi gdzics poza tym swiatcm. Pomewaz nie wic. 
Ms^drosc rozsvvnetla Tajemnic? (hsucin) przekraczajac^ spra- 
wy ziemskie. Chociaz Mj^cb-osc lezy poza zwykK'mi .sprawa- 
mi, to jednak nigdy Jej na mch nie zbyv/a. Chociaz Duch jest 
poza swiatem, to zawsze wewn^^trz nicgo pozostaje' ■ ■=. 

Mamy tu jedno z gJownych ogniw ^czf^cych taoizm i zen. 
gdyz styl i terminologia Ksi.^>gi Chao jest na wskros taoi- 
styczna, choc traktuje ona o buddyzniie. Powiedzenia picnv- 
szych mistrzow zen, jak Hui-neng, Shen-huei i Huang-po, 
peine s^ takich wJasnie idei - ze wiedziec prawdziwie znaczy 
me \^edziec, zc przebudzony umysi reaguje natychmiast, 
bez kalkulacji, i ±e nie ma niezgodnosci pomi?dzy stanem 
buddy i powszednim zyciem ziemskim. 



* Liebenthal (Ij, str. 49. 
** Tej samej idei uz>'\va3 nawet jeszcze przed Dogenem mistrz zen Ma- 
-tsu (zm. w 788 r.): „Podobnie jest z my.slami wczesniejszymi, myslami 
pozniejszymi i myslami pomipdzy tymi ciwoma: mysli nastfpuj^ po sobie. 
nie hf-diic ze sobq poiqczone. Kgzdajest niewzniszeme spokojna*'. Kii-tsun- 
-hsU Yu-iu, 1. 4. 

*** Liebenthal (1), sir. 71-72. 
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Jeszcze blizszy zapatr>'waniu zen byl pobieraj^cy nauki ra- 
zem z Seng-chaoTao-sheng( 36 0-434), pierwszy z bezsprzecz- 
nych propagatxjrow dokti'jTiy rapt outi ego przebudzenia. Jesli 
iiinvany nie mozna odnalezc za pomoc^ pojmowania, nie moze 
bye mom' o zbliianiu si 9 do niej etapami, poprzez wolny pro- 
ces gromadzenia wiedzy, Ninvana musi bye osiagni^ta w poje- 
d\Ticz\Tii przeblysku gl^bokiego zrozumienia, kt-6r\Tn m6%\a 
sif fun wu, pojaponsku satorr' -jest to znane z zen okresleme 
nasiego przebudzenia.- Hsieh Ling-jain* w swym omoweniu 
doktnTiy Tao-shenga ^\^'suwa nawet przv-puszczenie, ze rap- 
towTie przebudzenie jest bardziej wlasciwe mentalnosci chin- 
ski ej niz ind\jskiej, dajqc mocne podsta\%T dla przedstauienia 
zen przez Suzukiego jako chinskiej .,rewolucji" przeciwko bud- 
dj'zmom indyjskieniii. Doktrynna Tao-shenga, pomimo swej 
zdumiewajacej niezwyklosci, musiala zostac powszechnie za- 
akceptowana. Wspomina niej znow, ponad sto lat pozniej. 
wjedji3Tn ze s\wch dziel Hui-yiian (523-592), ktbiy takze ko- 
jarzy j^ z mistrzera Hui-tanem, zmarhm okote roku 627. 

Ow wczesni prekursorzy zen sq wazni o tyle, ze dostar- 
czaj2| nam wskazowek co do historycznych poczf|tk6w ru- 
chu; chyba ze przvjmiemy tradycjjn^ wersjf, wedlugktorej 
zen prz\^v§drowal do Chin \v 520 roku wraz z indjjskim 
mnichem Bodhidharm^. Wspokzesni badacze, jak Fung Yu- 
-lan i Pelliot, maj^ powazne watpliwosci, czy ta tradycja jest 
zgodna z prawd^. Wysiiwaj<| oni przvnpuszczenie, ze Mstoria 
z Bodhidharni£| jest naboznym wymyslem z czasow pozniej- 
szych, kiedy szkola zen potrzebowala histoiycznej marygod- 
nosci 1 utrzymywala, ze jest bezposrednim przekazem do- 
swiadczenia od samego Buddy, z poniini^ciem sutr. Bodhi- 
dharm^ przedstama sif bowiem jako dwudziestego osmego 
na pewnej dose dowolnie zestawionej liscie Patriarchow In- 
dyjskich, maj£|cych stac w bezposredniej linii ,,apostolskiej 
sukcesji" po Gautamie**. 



* Zy} w 1. 385-433. Jcgo Discussion of Essentiais (OmSwienie rzeczy 
podsfawowych - Pien Tsung Lwn) jest naszym gl6«TOTn zrodlem infor- 
macji pogli|dach Tao-shenga. Zob. Fung Yu-lan CD, t. 2. str. 278-284. 

** Hu Shih (1) i Tang Yung-t'ing %vj-sunfli przypusaczeme, ze Bodhi- 
dharma by! %v Chinach wczesniej, w latach 420-479. Zob, takze Fung 
Yu-lan (1)", t, 2, str. 386-390. Pelliot (1) i Dumoulin (2). 
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Na tym etapie badaii trudno stwierdzic, czy pogl^dy tych 
badaczy mozna brae powaznie, czy tez se^ one kolejnym 
przejawem akademickiej mody na podwazanie historycz- 
nosci zaiozycieli wielkich reiigii. Tradycyjny przekaz szko- 
}y zen wiasnych pocz^tkach mowi, ze Bodhidharma przy- 
byl z Indii do Kantonu okolo roku 520, skj^d udal si§ na dwor 
cesarza Wu Lianga, gorliwego krzeuaciela buddyzmu. Jed- 
nakze doktryna i szorstkie obejscie Bod hidh army nie spodo- 
ba^y sif? cesarzowi, mnich osiad^ wiec w jednym z klaszto- 
row prowincji Wei, gdzie sp^dzaJ czas, „wpatrujac s\(^ w scia- 
n(?", az wreszcie znalazJ odpowiedniego ucznia w Hui-k 0, 
ktory tym sarnym stal sic? pozniej Djiigiim Patriarchc^ Zen 
w Chinach*. 

Przybycie w tym okresie do Chin vviclkiego buddyjskiego 
mistrza z Indii nie jest wcale nieprawdopodobne. Kumara- 
dziwa przybyi krotko przcd rokiem 400, Bodhiruci zaraz po 
roku 500, a Paramartha** goscil na dworze Lianga w tym 
samym mniej wi^cej czasie co Bodhidharma. Czy naprawde 
musi dziwic to, ze nie ma zadnych wzmianek o niin z okresu 
niemal stu lat po jego smierci? W tych czasach nie by^o ga- 
zet 1 Who's Who, a przeciez nawet w naszym op a si e doku- 
raentowanym meku ludzi wnoszi^cych znaicz^cy wkiad do 
nauki i kultury czasem docenia sip i opisuje dopicro wiele lat 
po ich smierci. Uwazam wi^c, ze 1 tym. razem smiaJo mozciny 
powyzszf^ liislxjri^ Bodhidharmy uznawac za prawdziw^ do cza- 
sii, gdy nie zostana przedsta-^aone nie budzqce juz zadnych 
zastrzezen. dowody, ktdre swiadczyJyby przeciwko nity' i wy- 
kazaiy, ze rownicz pogl^dy Seng-chao, Tao-shenga i innych 
mogiy wspoHworzyc nurt zen. 

Jednt) z przyczyn kwestionowania opowiesci o Bodliidhar- 
mie jest to, ze styl zen jest tak bardzo chihski, iz jego indyj- 

*Tradycyjne zrodJa to Sung-kao Sen^r.chuan Tan-hsua.iu (Tnisho 

2061), powstaie \v latach 645 667, i Chinj^-ir Ch'unn '/W;^- La Tao 

yuana (Taisho 2076), napiaane okolo i-ok^i 1004. 

**Bodhin,ici ■■■•- chodzi tu prawdopodobnie o WnuLarueiego, mdviskio- 
go mnicha, ktory poprzez Chiny udal si? w VI w. do Wietnamu',' gd/ie 
zalozy} szkol? dhjany.. Paramartha - hinduski misjonarz i thsmacz 
z VI w. Giownie dzi§ki jcgo tlumaczeniom podstawowc zalnzeriia'joira 
cary rozpowszechnily si? w Chinach (przyp, tlum.). 
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skie pochodzenie wydaje si? wr§cz nieprawdopodobne. 
A przeciez na wskros taoistyczny Seng-chao - podobnie jak 
Tao-sheng- byl ucznieni Kumaradziwy, pisma zas przypisy- 
wane Bodhidharmie i jego nast^pcom az po Hui-nenga 
(638-713) ukazuj^ wyraine odejscic od hinduskicgo zapa- 
trvwania na dhjaiif na korzysc jej chinskiego rozumienia*. 
^Brakjakiejkolwiek wzmianki o szkole dhjany w literatu- 
rze buddyzmu indyjskiego lub o zwcpanym z nij| Bodhidhar- 
mie %vynika prawdopodobnic z tego, ze nawet w Chinach nic 
istiiiaia nigdy ladna szkola dhjany czy zen przed uplywcm 
okob dwustu kit od smierci Bodliidliarmy. Z drugiej strony 
praktykowanie dhjany - albo ts'o-ch'an (po japonsku zazen), 
czyli medvtacji w pozycji siedzcicej - byb memal powszechnc 
wsrod mnichow buddyjskich, a specjalni instmktorzy nadzo- 
ruj^cy t? praktyk? nazy^vani byli mistrzami dhjany, bez 
wzgl^du na reprezentowani| szkol? czy sektf . Analogiczrae 
byli takze mistrzowie wnaji, czyli instaniktorzy reguly zakon- 
nej oraz mistrzowie dharmy, czyli instruktorzy doktryny, 
Zen przeksztalcil si? w odr^bnEi szkol? dopiero po rozpo- 
wszechmeniu si? poglcidu na dhjan^^ktory drastycznie roznii 
si^ od przyj<?tej praktyki"-**'. 

Tradycja zen przedstawia Bodhidharm? jako m§zczyzn? 
zaczepnym ^yyg^^1iQ. z bujn£| brod^i i szeroko rozwarty- 
mi, przenikUm^mi oczyma, w ktorych od czasu do czasu zda 
si<? jednak blyskac wesola iskicrka. Legenda glosi, ze raz 
zdarzvlo mu si? zasn^c podczas medytacji, co go tak roz- 
wscieczylo, ze odcic|} sobie powieki, ktore opadaj^c na zie- 
mif , przemienily si? w pierwszy krzew herbaciany. Od tej 
pory herbata dawala mnichom zen ochronf przed snem i do 
dzis tak oczyszcza i ozy^via umysl, iz ktos powiedzial, ze 
„smak zen [ch'an] i sraak herbaty [cJia] s^ takie same". 

""""^B^U przvpisvwanie Bodhidharmie mozaa znakzc w: Suzuki (1), 
t. 1, str. 165-170, oraz w; Sewaki i McCandless (1), str. 73-84. Ich styl 
jest zawsze indyjski i pozbawioiiy taoistycznego „klimatu". 

**Na przyklad Hiii-neng w swoim Tan Ching podaje kilka zapisow 
rozmow Szostego Patriarcliy z mistrzami dhjany, ktorzy najwi-i-azmej 
nie naleieli do jego wlasnej „nagN szkoly" dhjany. Na do date k dopiero 
najwczesniej za czasow Po-changa (1. 720^814) szkola zen doczekata sn 
wlasnych k!as2tor6w. Zob. DumouUn i Sasaki (1). str. 13. 
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Wedlug innej legendy Bodhidharma tak dlugo siedziat, me- 
dytujj^c, az odpadty mu nogi. St^d tez wywodzi si^ przesraie- 
szna symbolika japonskich lalek daruma* przedstav^iajj^- 
cych Bodhidharm^ jako okr^^glutkiego grubaska bez nog, tak 
wj'wazonego, ze po popchni^ciu zawsze podnosi si? do pio- 
nu. Populamy japonski wierszyk m6\vi o lalce daruma: 

Jinsei nana korobi 
Ja oki. 

Takie jest zycie - 
Siedem razy w dol, 
Osiem razy w gore! 

Domniemana rozraowa cesarza Wu Lianga z Bodhidhar- 
mj^ jest typowym przykhidem jego szorstkiego i bezposre- 
dnicgo obejscia. Cesarz bowiern, opisawszy wszystko, co 
uczyni} dla upowszechnienia prakt3"ki buddyzmu, spyta^, 
jak bardzo wzrosty przez to jego zashigi - zgodnie z po- 
wszechnym przekonaniom, ze buddyzm polega na stopnio- 
wym gromadzeniu zasJugpoprzez dobre uczjmki, co prowa- 
dzi do coraz lepszych warunkow zycia \v przysz}ych wcielc- 
niach i vv koncu do nirwany. Odpowiedz Bodhidhai'my 
brzmiala jednakze: „Wcale!" Tak zachwiak) to wyobraze- 
niem cesarza o buddyzmie, ze spytal; „C6z wi?c jest, naczel- 
n£| zaaad^ tcj swi?tej doktryny?", na co Bodhidharma od- 
parh „Jest po prostii pusta; nie ma niczego swi?tego". „Knn- 
ze wi?.c jestcs - spyta} cesarz - ze stajesz przed narai?" Na co 
usiyszal: „Nie wiem"*'^"'. 

Po tcj rozmowie Bodhidharma by} tak niezadowolony 
z pogli^dow cesarza, ze osiad^ w jednym z klasztorow w pro- 
wincji Wei, gdzic podobno sp?dzi} dzicwi?c lat w grocie, 
„wpatru]4c si? w scian?" ipi-kimrr). Suzuki twierdzi, zc me 
nalezy tego brae doslownic i zc wyrazenie odnosi si? do 
wewn?trznego stanu Bodhidharmy, ktory pozbyi si? ze swo- 
jego umyshi wszelkich okreslajacych mysh***. Bodhidhar- 
ma trwa J w tym stanie, az zacz^ji go nachodzic mnich Shen- 



* Daruma to japonskie imi? Bodhidharmy (przyp. thim.). 
** Ch'uan Teng Lu, 3. 
**• Suzuki (1),. t. 1, str. 170-171. 
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-kuang, pozniej Hui-k'o (486-593 - prawdopodobnie!), ktrj- 
ry mial si^ stac nastfjpcii Bodhidharmy jako Drugi Patriar- 

cha. 

Hui-k*o cii|gle prosii Bodhidharm^ o pouczenio, lecz ten 
zawsze mu odmawial. Pomimo to Hui-k'o dalej siadywal do 
medytacji w sniegu przed jcgo grotf|, cierpliwie czekajc|c 
i ufaii|C, ze Bodhidharma wreszcie ust£|pi. Zdesperowaiiy, 
odciql sobie w koncu Icwe rami^ i pokazal jc Bodhidharmie 
jako oznak^ swej rozdzieraJ£|cej szczcrosci. Na to Bodhi- 
dharma spjial wreszcie Hui-k'o, czcgo chce. 

- Nie mog§ zaznac spokoju umystu Ihsin] - rzekJ Hui-k'o. - 
Prosz§, ucisz radj umysl. 

- Poloz swdj umysl tutaj, przede mns^ - odparl Bodhidhar- 
ma - a ucisz? go! 

- Lecz kiedy szukam mojego umyslu - odrzekt Hui-k'o - 
nie mog9 go odnalezc. 

- Widzisz! - \v>'krzykn4} Bodhidharma. - Wlasnie uciszy- 
tem tw6j umysl*^'! 

W tjm momencie Hui-k'o osicign^l przebudzenie, tun-wu 
czy tez satori, tak wi^c wszystko wskazuje na to, ze powyz- 
sza wymiana zdan jest pierwszym przykladem uzycia tak 
charakterystycznej dla zen metody pouczenia - wen4a^ (po 
japonsku mondo), czyli ^pj'tanie i odpowcdz", co czasem swo- 
bodnie tiumaczy si^ jako „opowiastka zen". Wif ksza czf sc h- 
teratury zen to takie wlasnie anegdoty - cz^sto o \viele bar- 
dziej skomphkowane niz ta - ktoi^ch celem jest w^y^volanie 
pewnego rodzaju naglego usmadoniienia w uraysle pytaj^ce- 
go lub zbadanie glfbi jego zrozumienia. Dlatego tez nie da si^ 
ich „\¥ytlumaczyc", nie psujf|c przy tym calego efektu. Pod 
pewnym wzglfdem przypominaj^ one kawaiy, ktore nie s^ 
tak bardzo smieszne, jesli ich puenta ^yymaga jeszcze obja- 
snienia. Trzeba jq zrozumiec od razu - albo wcale. 

Nalezaloby ponadto zdac sobie spraw^^ z tego, ze owe 
anegdoty jedynie w bardzo niehcznych wypadkach maj^cha- 
rakter symboliczny, a i vi^tedy ma on zazwyczaj znaczenie 
raczej podrzf dne, gdyz uzyt-e w dialogu aluzje S£| oczywiste 



* Wu-men kuan, 41. 
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dla obydwu rozmowcow. Wydaje mi si? jednak, iz tacy ko- 
mentatorzy jak Gernet (3), myl^ si?, przypuszczajqc, ze 
glownym celem anegdoty jest przekazanie pewnej zasady 
buddyzmu za pomoc^ symboku Satori, ktore bardzo cz^sto 
nast^puje po takiej wyinianie zdan, nie jest zadiic^ miara 
zwykiym znalezieniem klucza do zagadki. Wszystko bowaem! 
CO mowi lub robi mistrz zen, jest bezposrednim i spontanicz- 
nym ^vypowiedzemem „takosci", jego natury buddy, i nie 
przekazuje on zadnego symbolu, lecz wlasnie konktretn^ 
rzecz! Komunikacja w zen jest zawsze „bezposredmm wska- 
zaniem", zgodnym z tradycyjnym czterowierszem, ktory tak 
podsumownje zen: 

Poza nauczanifem; \v odervvaniu od tradycji. 
Bez slow i liter. 

Bezposrednie wskazanie dla ludzkiego umyshi*. 
Wglj^d w ludzkfej nature i osii^ganie stanu buddy**'. 

Mowi si?, ze nast^pc^ Hui-k'o byl Seng-ts'an (zra. w r. 606) 
i ze przekaz ich pierwszej rozmowy ma tak^ samq form? jak 
tej pomi?dzy Hui-k'o i Bodhidharma, z tym wyjj^tkiem, ze 
Seng-ts'an prosil o „oczyszczenie go z wad". Przypisuje mu 

si? napisanie shamego wiersza zwanego Hsin-hi>in Ming 

Traktatem o wierze w umysi'***. Jesli Seng-ts'an byl rzeczy- 
wiscie jego autorem, v^dersz jest pierwszym wyraznym i pe^ 
nym wylozeniem zen. Jego taoistyczny kliraat czujc si? od 
razu w otwieraj^cych go wersach: 

*Tiumaczone tez jako: „Bo?-po.srednie wskazanie na ludzki mysJ" 
(przyp. tlum. i red.). 

*'*We wspolczesnym chinskim picrwsze dwa ideogramy oznaczaii^ 
mniej wi^cej „ziemski", „poza domern" {outside the fold). W powyzszyiii 
kontekscie zazwyczaj rozumie si^ je w ten sposob, zo prawda zen iiie mo- 
ze bye wyrazona w formie zadnej doktryny, czy tez ze nauczvcje?] mo?.fi 
CO najwyzej pokazac, jak do niej doj.«5c samemu. Wspaniahi "dwii7,nacz- 
nosc chmskjego moze jednakze w zamierzeniu dopuszczac obie intr-r- 
pretacje. Wezmy pod uwag? zasadniczo „sv\deckq" form? ekspresji w zen 
i takie chociazby powiedzenia jak: ^Przeplucz usta za kazdyni razem 
kiedy powiesz: Bud da!" 

*** Tlumaczenia mozna znalezc w: Suzuki (1), t. 1, str. 182, a uzupeJ- 
nienia w: Suzuki (6), str. 91. Inne thimaczenie, Arthura Wajeya zna- 
duje si^ w: Conze (2), str. 295. ' ' ' "'"'' 
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Doskonaie tao nie sprawia zadnych klopotow, 

Poza tyin, ze unika grymamego wybierania. 

Idalej: 

Kieruj si§ swojq nat-urq i bqdz w zgodzie z tao; 

Krocz niespiesznie i porziic troski. 

Jesli twe my Mi Bplqtane bqdq, zepsujesz, co niekiamane. (...) 

Nie sprzeciwiaj si§ swiatu zmysiow, 

Bo gdy fue b^dziesz mu przeciwny, 

Okaze si^ taki sam-jak doskonaie Przcbudzenie. 

Czhk rnqdry niczego nie usduje (wu-wei); 

Zyjqcy w niewiedzy sam si§ wiqze. (...) 

Jesli pmcujesz nad swym iimyskm. swoim umyshm, 

Jak mozcsz uniknqc imelkiego poplqtanm?*^ 

Wiersz jest nie tylko przepeMony takimi taoistycznymi 
okresleniami jak wu-wei i tzu-jan (spontanicznosc), lecz 
rowniez jego ogolne przeslanie m6\¥i o pozostawieniu umy- 
slu samemu sobie i pozwoleiiiu mu na dzialanie zgodnc 
z jego nature - w przeciwienstwie do bardziej indyjskiej po~ 
stawy scislego podporz£|dkowaiiia umyslu i odci§icia si^ od 
doswadczen zmyslowych. 

Za Czwartego Patriarchy, nast§-pnego w kolejnosci po 
Seng-ts'anie, uwaza si§ Tao-hsiiia (579-651), Kiedy przyszedl 
do Seng-ts'ana, zapyt-ak ,,Jaka jest metoda na wyzwolenie?" 
„Kto cif TO^ze?" - spyt.al w odpowiedzi Seng-ts'an. „Nikt 
miiie nie w^ze". „Dlaczeg6z wi^c - zap>i:al Seng-ts'an - mial- 
bys szukac wyzwolenia?"**^ 

I takie byb satori Tao-hsina. Ch'uaii Teng La relacjonuje 
przebieg fascynujqcego spotkania Tao-hsina z mf drcem Fa- 
-yungiem, ktory zyl w samotnej swi^tyni na gorze Niu-t'oti 
i byl tak swif ty, ze ptaki przynosily mu kwiaty. Kiedy mf z- 
czyzni rozma\¥iali, w poblizu rozlegl si? ryk dzikiego zwie- 
rzfcia i Tao-hsin podskoczyL „Widz§, ze cic^gle to masz!" - 
skomentowal Fa-yung, maj^c oczywiscie na mysh odnicho- 
wj| „nami9tnosc" (klesa) strachu. Niedhigo potem, kiedy 



* Ostatnle dwa ^versy maj^i takie samo znaczenie jak rozmowa Hui- 

-k'o z Bodhidharrai|. 
**Ch'uan TengLu,d. 
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przez chwil^ nikt na niego nie patrzy}, Tao-hsin na kamie- 
niu, na ktorym zwykl siadywac Fa-\Ting, wyrysowaJ chinski 
ideogram znaczqcy „Budda". Gdy Fa-yung po chwiH powroci} 
i chcial znow usii^sc na swoim kamieniu, zobaczyl swi^te 
ImiQ i zawaha} si^. „Widz^ - po^idedziat Tao-hsin - ze ci^gle 
to masz!" Po tej uwadze Fa-yung doswiadczyi pelnego prze- 
budzenia... i ptaki juz nigdy wi^cej nie przynosily mu kwia- 
tow. 

Pi^tym Patriarchy ~~ i tu zaczynamy juz wkraczac na bar- 
dziej wiarygodne sciezki historii -- byi Ilung-jan (601-675). 
Podczas swego pierwszcgo spotkania z Hung-janem Patriar- 
cha zapyt;al: 

- Jakie jest twoje imif^ [hsing]? 

- Mam naturp [hsing] - odpowiedzi al mu homonimem 
Hung-jan - ale nie jest to zadna zwykhi natui-a. 

- Coz wi^c to za imi^? - jcszcze bardziej zainterosowaJ sii^ 
Patriarcha, nie dostrzegbzy kalamburu. 

- To natura buddy. 

- A wi^o nie masz imienia? 

- To dlatego, ze to pusta natura^'\ 

Hung-jan by}, jak si^ zdaje, pierwszym z Patriarchow, 
ktory miai dose Hcznj^ rzeszc zwoiermikow; podaje si^^ ze 
sprawowalpiecz^ nad grup^ okob pis^ciuset mnichow w kla- 
sztorze na Gorze Zoitej Sliwy (Wang-mei Shan), na vvscho- 
dnim krahcu dzisiejszej prowincji Hupoj (Hubci). Pozostajc 
on jednak w cicniu swego bezposredTiiego nast^pcy. Hui- 
-nenga (637-713), ktorego zycic i nauki wyznaczaj^ wyrazny 
pocz^tek prawdziwie chihskiego zen - bujnie s]^ ]-ozwijaja- 
cego w okrcsie, ktory pozniej nazwano „epokcj aktywnosc] 
zen", przypadaj<^cym na ostatnie dwiescie lat dvnastii T'an<' 
od okoJo 700 do 906 r. " ""' 

Nie nalezy zapominac o wspoiczesnych Hui-nenga - zyl 
on bowaem w naj bardziej tworczym okresic buddyzmu chiiv 
skiego w ogole. VVielki thnnacz i podrozTiik Hsuan-tsano 
powrocil z Indii w 645 r. i objaania} doktryuy wtdziriaptinKi^ 
tiy („tylko obraz") jogacary w Ch'ang-anio. Jego l>y}y uczcn Fa- 



* Tamm. 
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-tsang (643-712) rozwijal waznq szkol^ hua-yen (pojaponsku 
kegon) opieraj^cq si^ na Sutrze Awatamsaka , ktora w pozniej- 
szvm okresie nadaia zen ramy filozoficzne. Nie mozcmy tez 
zapominac, ze nie tak dawno przed nimi Chih-k'ai f 538- 597 j 
napisal swoj wybitny traktat Metoda zaprzestawania i kon- 
templacji mahajany*' , zaweraji^cy funda"mentalne nauki 
szkoly tien-t'ai, ktora pod wieloma wzgl^dami jest zblizona 
do zen. Jego tresc i terminologia w wielu miejscach przy- 
cmiewa doktryny Hui-nenga i niektorych jego bezposred- 
nich nastf pcow. 

Mowi si^, ze Hui-neng doswiadczyJ swego pierwszego 
przebudzenia, kiedy - b^d^ic jeszcze mtodziencem ~ przez 
przypadek usiyszaf Wadzraczedik§. Niemal natychmiast 
wyruszyl do klasztoru Hung-jana w Wang-mei, aby uzyskac 
potwierdzenie swojego zrozumienia i dalsze nauki. W tym 
miejscu nalezy odnotowac (bedzie to waine pozniej i^ iz jego 
saton nastcipib spontamcznie, bez pomocy mistrza, i zc je- 
go biogi'afia przedstawa gojako niepismiennego wiesniaka 
z okolic Kantonu. Hung-jan musial od razu zdac sobie spra- 
wl z glebokosci jego zrozumienia, lecz boj^c si$, ze spolccz- 
nosc uczonych mnicliow moze nie zaakceptowac miodzienca 
z powodu jego niskiego pocliodzenia, Patriarcha wyslal go 
do pracy w kuchni. 

Po pewnym czasie Patriarcha obwiescib ze szuka nastf p- 
cy, na ktorego moglby scedowac swoje stanowisko oraz sza- 
t^ i misk? zebracz^ (podobno dar od Buddy), stanowa£|ce jego 
insygnia. Godnosc owa miala przypasc osobie, ktora przed- 
stawi najlepszy wiersz mTazaj^cy jej zrozumienie buddy- 
zniu. Zuderzchmkiem klasztoru by} podowczas mnich Shen- 
hsiu i reszta mnichow przyj^la za rzecz naturaln^i, ze stano- 
wisko prz_ypadnie Jemu, wobec czego nikt me przyst^pil do 
r\nvalizacji. 

Shen-hsiu nie byljednakze pemen swego zrozumnienia; 
zdecydowai sif wi^c oddac wiersz incognito i przyznac si? do 
jego napisania tylko \\i:edy, gdy spodoba sif on Patriarsze. 
Tak wi§c noc^ Shen-hsio pozostawil nast^puj^cy cztero- 
^viersz w korytarzu niedaleko drzwi Patriarchy: 



Ta-ck'eng Chih-kuan Fa-men, Taisho 1924. 
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Ciah Jest Drzewem Bodhi; 
Umysljak stojqce bhszczqce lustro. 
Caly czas starannieje przecieraj, 
Nie pozujol, by osiadal na nim hurz\ 

Rano Patriarcha przecz3diaJ wiersz i nakazaJ zapalic przed 
nim kadzidlo, mowi^^c, ze wszyscy stosuj^cy si^ do zalecen 
zawartych w wierszu b^d^^ w stanie osi^gn^c swq prawdziw^ 
natur^. Lecz kiedy Shen-hsiu udal si^ do niego prvavatnie 
i przyznai si§ do napisania wiersza, Patriarcha orzekl, ze 
jego zrozumienie cij^gle jeszcze jest bardzo niepeine. 

Nast^pnego dnia obok pierwszego wiersza pojawii si^ ko- 
lejny: 

Nigdy nie bylo Drzewa Bodhi 
Ani stojqcego biyszczqcego lustra. 
Wgruncie rzeczy zadna rzecz nip. istnieje, 
Gdziez wi^c ma si^ zbierac ten kurz?'''' 

Patriarcha wiedzial:, ze tylko Hui-neng mogl go napisac, 
lecz - chc<^c unikn^c za\\i3Ci ~ zamazai wiersz podeszwa buta 
i noca w tajemnicy poprosii Hui-nenga do swojego pokoju. 
Wtedy przekazai mu patriarchat, szat^ i misk^, po czym 
kaza^ rau si^ schronic w gorach do czasu, az urazeni mnisi 
uspokoj^ si^ i nadejdzie odpowiedni czas na rozpocz^cie pu- 
blicznego nauczania*. 

Przy porownaniu tych dwoch wierszy od razu widac spe^ 
cyficzny klimat zen Hui-nenga. Wiersz Shen-hsiu najwyra- 
zniej przedstawia ogolny i popularny poghjd na praktykp 
dhjany vvchmskim buddyzrnie. Rozumianoj;4 hez wi^tpienia 
jako uprawianie medyi;acji w pozycji s.iedz^cej (ts'o-chan), 
podczas ktorej mtens>^vna koncentracja „oczyszczaJa" umy.si 
i doprowadzaia do ustania wszeikich mysH oraz uzaleznien. 
VViele tekstow budd^^skich i taoistycznych potwierdza to 
dose dosbwne rozumienie; zgodnie z nim najwyzszy stan 
smadomosci to swiadomosc caikowicie oprozniona z tresci - 

* Tan-ching, 3, PeJen tytui dziela opisuj^cego zycie i nauki Hui iv-nca 
brzmi: Sutra z nwumicy Sz6i>tego Patriarchy^ czyli Liu-tsa T'an-chniF 
Taisho 2008. Tlumaczenia (angielskie) czytelnik znajdzie w iiublioKr-ifi'' 
przy Wong Mou-iam i Roussellfi. ' ^ -^ ■ 
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z wszelkich pogl^dow, uczuc, a nawet doznan zmystowych. 
W dzisiejszych Indiach jest to iiajbardziej rozpowszech- 
nione rozumienie samadhi. Po naszych wlasnych doswiad- 
czeniach z chrzescijaiistwem ten rodzaj brania rzeczy do- 
slownie - nawet wsrod hierarchii - nie powinien zbytnio 
dziwic. 

Wedlug Hui-nenga czlowiek z pust^ swiadoraosciq nie 
rozni si^ wcale od „drewmanego kloca albo kamiennej bry- 
ly". Przekonywal on, ze caly problem oczyszczania umyslu 
jest zupelnie pozbawiony znaczenia i wprowadza niepotrzcb- 
ny zam^t, poniewaz „nasza \¥}asna natura jest z gruntu czy- 
sta i nieskazona". Innymi slowy, nie istnieje analog! a po- 
mi§dzy swiadoniosci£| czy umyslem a lustrem, ktore mozna 
przecierac- Prawdzi\\^ umysl to „nie-umysF' (wu-hsin), czyli 
nie nalezy go uwazac za przedmiot zadnej mysli czy dziala- 
nia, ktory mozna uchwycic i kontrolowac. Proby oddzialy- 
wania na wlasny umysl zamykaj^ si^ w bl^dnym kole. Starac 
sif oczyscic umysl to tyle, co bye skazonym czystosci^. Jest 
to, rzecz jasna, taoistyczna filozofia naturalnosci, zgodnie 
z ktor^ czlowiek nie jest naprawdf wolny, niezalezny czy 
czystyjesli jego stan jest wynikiem narzuconej dyscypliny. 
Osoba taka jedynie nasladuje czystosc, jedynie .,symiiluje" 
czyst^ swiadomosc. St^d tei bierze si^ owa nieprzyjemna 
aura moralnego autorytetu u ludzi, ktorych religijnosc jest 
zamierzona i wyrachowana. 

Hui-neng nauczal, ze zamiast probowac oczyszczac lub 
oprozniac umysl, nalezy go po prostii puscic - umysl bowiem 
nie jest niczym, co mozna by pochwycic. Puszczenie umyslu 
jest rownoznaczne z puszczeniera lancuclia mysli i \'.Tazen 
inien), ktore pojawiaj^ si? i znikaj?| „w" umyslc; nie nalezy ich 
ani tl-umic, ani zatrzymywac, ani na nie wplywac. 

Mysli pojawiaj^ si§ i znikaj% samoistnie, dzigki m^drosci 
nie ma bowiem zadnej przeszkody. Oto jest samadhi 
pradzni i naturalne wyzwolenie. Taka Jest praktyka „nie- 
-mysli" {luu-nien]. Lecz jesli nie myslisz w ogole o niczjTn 
i tym samym zmuszasz tok myslcnia, by si? zatrzyroai, to 
jest tak, jakbys byl zawi^zany w w^zel przez metod^; na- 
zywa si§ to ograniczonym widzeniem. (2)" 
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utartym poglqdzie na praktyk^ med3^acyjn^ povviedziaJ; 

Koncentrowanie si§ na umysle i kontemplowanie go tak 
diugo, az b^dzie nieruchomy, jest choroba, a nie dhjanq. 
Utrzjrmywanie ciala w pozycji siedzEjcej przez dkigi czas ~ 
jakaz korzysc wynika z tego dla Dharmy? (8)" 

1 dalej : 

Jesli zaczniesz skupiac umysl na bezruchu, osiEjgniesz je- 
dynie sztuczny bezruch. (...) Co oznacza slowo „med>tacja" 
[ts'o-ch'an]l W tej szkole oznacza ono brak barier, brak 
przeszkod; jest ono poza vvszelkimi obiektywnymi sytua- 
cjami, czy to dobryrai, czy ziymi. Siowo „.siedzenie" [ts'o] 
oznacza nierozniecame mysli w umysle. (5)-- 

Hui-neng, krytykuj^c falsz^^wa dhjan9 polegajaca na z^\y- 
kiym oproznieniu umysba, poskigiije si^ porcnvnanicra Wiel- 
kiej Pustki do przestrzeni, a nazywa ja wielka nie tylko dla- 
tego, ze jest po prostu pusta, ale dlatego, ze zawicra Sloricc. 
Ksi9zyci gwiazdy. Prawdziwa dhjana to uswiadomienie so- 
bie, ze nasza wlasna natura jest jak przestrzen oraz ze mysli 
i wrazenia pojawiaj^ sif;^ i zniktya w tyqn ,,picrwotnym umy- 
sle" jak ptaki na niebie^ nie pozostawiaj^c zadnego sladu. 
Przebudzenie w jego szkole jest „nagle", poniewaz jest bar- 
dziej dla ludzi blyskotliwych niz oci^zalych. Ci drudzy musz:^ 
z koniecznosci pojmowac stopmowo, a dokladniej moud^c, po 
dluzszym uplywie czasu, jako ze doktryna SzcSstego Patriar- 
chy nie prze\viduje stopni v/tajenmiczenia czy tez gromadze- 
nia wiedzy. Bye przebudzonym oznacza bye przebudzonyin 
caikowicie, poniewaz natura buddy, me ma];.}c czpsci ani od- 
cinkow, nie moze bye osi^^gana krok po kroku. 

Koncowe instrukcje Hui-nenga dla uczniow zawioraja in- 
teresuj^c^ wskazowkg dla pozniejszcgo rozwoju mondo, czy- 
li mctody nauczania poprzcz „pytanie-odpowiedz": 

Jesli ktos, zwracajijc si? do ciebic po poradp, zapyta o ist- 
nienie, odpowiedz nieistnieniem. Jesli zap3-'ta cic o nieist- 
nienie, odpowiedz istnieniem. Jesli zapyta ci^ o zvvvkiepo 
cziowieka, odpowiedz, jakbys mowii o m^drcu. Jesli za^n-- 
ta ci^ o m^drca, odpowiedz, jakbys mowi} u zwyklym cv^a- 
wieku. Dzi^ki tej metodzie wzajemniti powii-jzanych pri^e- 
ciwiehstw rodzi si^f zrozumienie Drogi Srodka. Na kazdc 
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zadane ci pytanic odpowiadaj, jakbys mowil o jego przeci- 
wicnstwie. (10)'« 

Hui-neng zmaii w 713 r. i wraz z jcgo smierci^ nast£|pit 
koiiiec instjiiucji Patriarchatu - drzewo gcnealogiczne zen 
roEgal^zib sig. Tradycja Hui-nenga przcszia na pi^ciu ucz- 
niow: Huai-jaiiga (zm. w 775 r.), Ch'ing-yiiana (zm. w 740 r. j, 
Shen-hueia (668-770), Hsuan-chiieha (665--713J i Hui-chun- 
ga (677-744)*. Duchowi nast§pcy Huai-janga i Hsing-Bsu 
zyj^ do dzis jako dwie glownc szkoly zen w Japonii - rinzai 
i soto. Dwescic lat po smierci Hui-nenga rozgali^zienia gtew- 
nej linii zen i nowe szkoly byly dose liczne i w zupelnosci 
wystarczy, jesli przyjrzymy sif kilku bardziej znaczc|cym 
postaciom**. 

* Wsrod piszqcych o zen iitrzymnje sif stan korapletnej dezorienta- 
cji, jesli chodzi o nazywanie wielkich mistrzow dynastii T'ang. Na poy- 
kfad peine nazwisko Shen-hueia brzmi Ho-tse Shen-huei, jego japonska 
forma zas - Kataku Jinne^ Shen-huei to jego imi§ zakonne, a Ho-tse 
oznacza jego prowincjg. Japonscy aiitorzy zazvvyczaj uzy%¥ajq nazmska 
Jinne, ktore jest jego osobistym imieniem zakonm-ni. Z drugiej strony 
Hsiian-chiieh to Yung-chia Hsiian-chueh, po japonsku Yoka Genkaku. 
Lecz autorzy japonscy iiajczf sciej uzywajq cz§sci jego imienia odnosz<|cej 
sif do prowincji, czyli Y'oka! Suzuki generalnie uzywa nazw prowincji 
i imiona zakonne stosowane przez Fung Yu-lana. Czasem podaje form? 
japonsfcq, a czasem chinskq, stosuje Jednak nieco odmieiiny sposob laty- 
nizo%vania chihskiego niz Fung (czy raczej Bodde, ktory byl jego thima- 
czera). Lin-chi I-hsuan ^Rmzai Gigen) pojawia sif; n Suzukicgo glownie 
jako RiDzai i czasem jako Lin-chi, lecz u Funga wystfpuje jako Yi-hsdan! 
Dumoulin i Sasaki probujq bye konsekwontni i uiywaji^ jedynie form 
japonskich, lecz w tym wypadku nie mozna na pierwszy rziit oka slwier- 
dzic, czy chodzi o Chmczyka, czy o Japonczyka. Tak wific kazdy, kto 
zglfbia zen, nie korzystajf|c ze zrodel oryginalnych, staje w obliczu sytu- 
acji, ktora niez^^-ykle utrudnia osiqgnif cie histoiy-cznej przejrzystosci. Pra- 
ce Suzukiego Sc| tak szeroko rozpowszechnione, ie wi§kszosc ludzi inte- 
resujacych sif zen na Zachodzie jest przy\yj'C2ajona do stosowanych przer 
niego - niekonsekwentnie - nazw; nie chce wi^c jeszcze bardziej gma- 
twac spra\¥)% probujqc bye konsekwentnym i mowi^c, na przyklad, 
o Hui-nengu, uzywac nazwy jego prowncji - Ta-chien. Mog^ jedynie 
przedstawic indeks nazwlsk wszystkich ^^ymienionych postaci. Jakby 
nie dose tego, ^vyst^puj^ takze duze niezgodnosci natury chronologicz- 
nej. Wedlug Funga, Shen-huei zyl w latach €86-760, wedlug Gcrneta 
w latach 668-760, a wediug Dumoulina i Sasakiego w latach 668-770. 
** Wspomniany okres jest szczegolowo omowiony w: Dumoulin 
i Sasaki (1). Demieville (2) przetlumaczyl pewien r^kopis Tun-huanga 
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Pisma nast^pcow Hui-nenga oraz dotycz^ce ich zapisy 
w dalszym ci^gu traktowaiy o natural nosci. Zgodnie z za- 
sad^, ze „prawdziwy umysl to „me-umysr i ze „nas2a praw- 
dziwa natura nie jest (jak^s szczeg61n£|) natur^^", pod- 
kresla si§ rowniez to, iz prawdziwa praktyka zen nie jest 
wcale praktyki^ - jak w owym pozornym paradoksie bycia 
budd^ bez zadnych ku temn pretensji. Jak mowi Shen-huei: 

Jesli ma si^ t§ wiedz§, jest to kontemplacja [samadhi] bez 
kontemplacji, mjjdrosc [pradznia] bez mc|drosci, praktyka 
bez praktykowania. (4. 193) 

Wszelkie uprawianie koncentracji jest chybionc od saniych 
podstaw. Jakze bowiem poprzez uprawianie koncentracji 
mozna uzyskac koncentracji? (1. 117) 
Jesh mowimy o pracy umyslem, czy ta praca jest aktyw no- 
sci^, czy tcz nieaktywnosci£[ umyslu? Jesli jest to nieak- 
tywnosc, nie powinnismy niczNTn si^ roznic od ordynarnych 
glupcow, Lecz jesli mowisz, ze to aktywnosc, jest to juz 
dzicdzina pojmowania i jestesmy zwiazani namigtnoscia- 
mi [klesa]: Jakiz wi^c sposob wyzwolenia powmnismy 
przyjac? 6rawako\vie oddajc^ sie koncontracji, zanneszku- 
jq pustk^ i sjj przez nii\ zwiqzani. Oddaja si^ wyciszeniTj. 
zamieszkuj?^ wyciszenie i a-^ przez nie zwiqzani. (...,) Jesli 
praca umysieni oznacza zdyscj-plinovvanie wiasnego urny- 
shi, jak mozna to nazwac wyzwoleniem? (1. US)* 

W tym samym tonie Hsiian-chiieh rozpoczyna swoj sh-n- 
ny wiersz, Piesn. o byclu w tao {Cherig-tao Ke): 

Czyz nie widzisz heztroskiego Cztowieka Tao, ktory porzu- 

cil nauke i niczego nie usUuje. ! wu-wcil? 
Ani nie unika my.Ui fahzywych, ani nie szuha prauxlziwxch. 



(Pelliot 4646) traktujacy o rozmov/ie, jaka ocibyla si^ w Lhasie ok. r. 
792—794 pomi^dzy pewnym inistrzem szkoly ..naglego" ch'an a s^'nipa 
hinduskich uczonycb buddyjskich. Mistrz ch'an okreslany jest jedviiie 
imieniem Mahajana i najwyrazniej nie go nie hjczy z tradvcjij wvv.'odzu- 
cij sie od Hui-nenga. Jego doktryna sprawia wrazonie nio<.:o bardziei 
kwietystycy.nej od doktryny Szostego Patriarchy. To, ze nauki mistrza 
wydaly si^ hinduskim uczonym zdu-miewajc|ce i odpychaj^^co, wskazn-'e 
na ich czysto chinskie pochodzenie. 

* Shen-kui Ho-chang I-chi. Chinski tekst zostat opracowany urze:;;' 
Hu Shiha, Shanghai 1930. 
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Alhowiem niewiedza jest w rzeczywistosci naturq buddy, 
A to zhidne, zmienne, paste ciaiojest ciaiem Dharmy*'. 

PoniEsza histor3rJka opowiada o Huai-jangu wprowadza- 
j^cym w zen swojego wielMego nast^pc^ Ma-tsu (zm. w 788 r,), 
ktory w owym czasie praktykowal medytacj^ w pozycji sie- 
dzqcej w klasztorze Ch'uan-fa. 

- Wasza wielebnosc - spytal Huai-jang - co jest celem 
medjH^acji w pozycji siedz^cej? 

-- Jej celem jest - odrzeW Ma-tsu - stanie sif buddt|. 

Uslyszawszy odpowiedz, Huai-jang podniosi z ziemi plyt- 
k?, z jakich uWada si§ podlogi, i zacz^l j^ polerowac na ka- 
mieniu. 

■- Co robisz, mistrzu? - spytal Ma-tsu. 

- Robi? z niej lustro - odparl Huai-jang. 

- Od kiedy, poleruJ£|c plytk§, mozna uzyskac lustro? 

- Od kiedy, siedz^c i medytuj^c, mozna uzyskac natur§ 
buddy**^? 

Ma-tsu byl pierwszym mistrzem zen slyn^cym z „dziw- 
nych slow i niezwyklego zachowania". Opisy^vano, ze cho- 
dzil niczym byk i lypal oczami jak tygrys. Kiedy pewien 
mnich zapytal go: „Jak wchodzi si 9 w harmonic z tao?", Ma- 
-tsu odparowal: „Nie jestem. juz w harmonii z taof* Byl pierw- 
szym , ktory w odpowiedzi na pytanie buddyzm uderzal 
delikwenta lub ■\¥ydawa} glosny okrzyk: „Ho!"**'*"^ Czasami 
byi^'aljednakze bardziej rozmowny i wjednej ze swoich pre- 
lekcji tak oto omawial kwesti§ dyscypliny: 

Tao niQ ma nic wspolnego z dyscyplinq. Jesli mowisz, ze 
osi^ga sif je dyscypliny, to kiedy dyscyplina staje si§ do- 
skonala, mozesz znow je stracic (czyli, innymi slowy, do- 
pracowanie dyscypliny prowadzi do utraty tao). (...) Jesli 
mowisz, ze nie ma zadnej dyscypliny, to musi bye tak samo 
jak li zwyklych ludzi* ***''. 



* Tj. Dharmakaj^. Peine tlumaczenia Cheng-tao Ke (po japonsku 
Shodoka) mozna znaleic w: Suzuki (6) oraz w: Senzaki i McCandless (1). 
**Ch'uan Teng Lu, 5. 
*** Ku-tsun-hsu Yil-lu, I. 6. 
****Tamie, 1, 4. 
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Uczen Hsing-ssu, Shih-t'ou (700-790), wedle tradycji soto 
zen byl jeszcze bardziej dosadny: 

Moja nauka, ktora jest przekazywana od najstarszych bud- 
dow, nie jest uzalezniona od medj'tacji {dhjana) ani od 
sumiennego stosowania si? do czegokolwiek. Kiedy osi;^- 
gniesz taki wglc^d, jaki osii^gn^l Budda, uswiadomisz so- 
bie, ze umysl jest stanem buddy, a stan buddy urayslem; 
ze umysl, stan buddy, istoty obdarzone swiadomosciq., bo- 
dhi i klesa s£j z jedncvj i tej same] substancji, a rozni^ .si? 
jedynie nazwami*. 

Jego interesuj^ce imi^, „Kamien-glowa", w>n,vod2i sii^^ 
z tego, 26 mieszkal na szczycie wielkiej skaiy niedaleko kla- 
sztoru Heng-chou. 

PoczjTiajqc od ucznia Ma-tsu, Nan-ch'uana (748-834j, i je- 
go nast^pcy, Chao-choua (778-897), nauczanie zen przybra- 
lo szczegolme zy\\y i niezwykly charakter. W Wu-m.e7i kuan 
(14) opisano, jak Nan-ch 'lian przenval toczacy si^ pomipdzy 
jego mnichami spor wlasnosc kota, zagroziwszy, iz przc- 
tme go swoim mieczem Jesli zaden z mnichow nic wn^'powie 
„dobrego slowa" - czyli nie da natychmiastovvego wyrazu 
swojemu zen. Zapadla glucha cisza, wi^c mistrz przeci^l kota 
na poL Tego samego dnia Nan-ch uan zrelacjonowal zdarze- 
nie Chao-chouowi, ktory^ mezwiocznie umiescil swoje sanda- 
ly na glowie i opuscil pokoj. „Gdybys tarn wtedy byl - powie- 
dzial Nan-ch 'iian - kot bylby uratowany!" 

Chao-chou podobno osi^^gn^l przebudzenic po nast^pujii- 
cym zajsciu z Nan-ch'iianem: 

- Co to jest tao? •-- spytal Chao-chou. 

- Tao to twoj zwykly Itj. naturalny] umysl -~ odpowiodzu^l 
mistrz. 

- Jak mozna odzyskac harmoni^ z nim? 

- Zamierzajf^c bye w harmonii, od razu zbaczasz z drogi\ 

- Lecz jesli nie ma zamiaru, jak mozna poznac tao? 

- Tao - po\viedzial mistrz ~~ nie nalez}' am do wiodzv, ani 
do niewiedzy. Wiedza to falszywe rozumienie; niewiedza to 
slepa ignorancja. Jesli naprawd? zrozumiesz tao ponad 

• W: Suzuki (6), str. 123. 
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wszelk^ w^tpliwosc, b^dzie ono jak czyste niebo. Na coz 
w>"wlekac dobro i zlo*? 

Kiedy Chao-choua spytano, czy pies ma nature buddy - 
CO jest oczywiscie przyjf te w doktrynic mahajany - wyrzekl 
on jedno slowo: „Nie!" (Wu''' , po japonsku Mu)*'*. Kiedy 
mnich poprosil go o wyjasnienic, Chao-chou spj'tal jedynie, 
czy zjadl on juz swoJ£| kaszk^, po czym dodal: „Idz uinyc swo- 
j^ misk^!"*** Kiedy spytano go o ducha, ktdry pozostaje, 
kiedy cialo uiegnie juz rozkiadowi, Chao-chou zauwazyi: 
.,Dzis rano znow wdeje*'****. 

Ma-tsu mial iniiego godnego uwagi ucznia w osobie Po- 
-chaiiga (720-814), ktory podobno zalozyl pierwszj| prawdzi- 
w£| spolecziiosc mnichow zeii i ustanowil jej reguly w mysl 
zasady, ze ^dzieii bez pracy jest dnieni bez jedzenia". Od tego 
czasu podkrellanie znaczeiiia pracy fizycznej i pewnej dozy 
saraowystarczalnosci jest charakterystyczne dla spoleczno- 
sci zen. Warto moze zauwazyc w tym miejscu, ze nie s<\ one 
wlasciwie klasztorami w naszym rozumieniu tego siowa. 
Przypominaj^ raczej szkofy, ktore mozna bez zadnych pro- 
blemow w kazdej chwili opuscic. Niektorzy czJtonkowie trwa- 
J4 w stanie zakonn}'m przez cate zycie; inni zostaj^ smeckimi 
kaplani w malych swi^tymiach; jeszcze inni wracajq do zycia 
swieckiego **'**'*'. Po-changoud przypisuje si^ sHimq. defmi- 
cJ9 zen: „Kiedyjestes gtodny-jedz; kiedy jestes zni^czony - 
spij". Podobno osi^gn^l satori. kiedy Ma-tsu nakrzyczal na 
niego, pozbawiajqc go sluchu na trzy dni; miaJ tez podobno 
zwyczaj opisywania zycia w zen swoim uczniom powiedze- 
niem: „Nie przywqzuj si^; nie poszukuj". Kiedy bowiem spy- 
tano go posz-ukiwanie natury buddy, Po-chang odpowie- 
dzial: „To zupelnie tak, jakbys jechal poszukiwac wolu, sie- 
dzqc na jego grzbiecie". 

* Wu-rnen kuan, 19. 
** Tamze, 1. 
*** Tamze, 7. 
**** Chao-chou Yu-lu, w; Ku^tsun-hsu Yii-lu, 3. 13. 
***** Nieco mylj|ce slowo ..mnich" jest chyba jedynym mozliwym 
tlumaczeniem terminu seng^, cliociaz yun shuP' - „chmura i woda" -jest 
rozpowszechnionym i wiele mowiqcym okreslemieTO ucznia zen, ktory 
»dryfiije jak chmura I plynie jak woda". Nie udalo mi sif jednak znalezc 
zwifzlego wyrazenia angielskiego odpowiadajqcego temu okresleniu. 
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Uczen Po-changa, Huang-po (zm. w 850 r.), takze by} zna- 
cz^c^ postaci^ tego okresu, Oprocz tego, ze nauczal wielkie- 
go Lin-chi, napisai takze Ch'uan Hsin Fa Yao, czyli Traktat 
o podstawach doktryny umyslu. Tresc jego dziela jest zasa- 
dniczo wykladni^ tej saniej doktryny, ktori^ prezentowali 
Hui-neng, Shen-huei i Ma-tsu, zawiera jednak fragmenty 
sprecyzowane niezwykle przejrzyscie, a na koncu takze do- 
kiadne i szczere odpowiedzi na pytania. 

Wtainie poprzez poszukiwanie jej [natury buddy] otrzy- 
mujq rezultat przeciwny zamierzonemu i ]i\ traca, jest to 
bowiem uzywanie buddy do poszukiwania buddy, i uzywa- 
niem umyslu do ogarni<|?cia umyslu. Chocby starali si^ zc 
wszystkich m\ przez cah^ kalpf , nie b^dj^ w stanie jej osiqg- 
nqc. (1) 

Jesli ci, ktorzy zgt^biaj^ tao, nie przcbudzq siip ku tej sub- 
staucji umysiu, b^dtj tworzyc umysi ponad umysJem, szii- 
kac buddy poza soba i pozostaru^ przywir^zani do form, 

praktyk i czynnosci a wszystko to jest szkodliwe i nie 

wiedzie do najwyzszej wiedzy. (3j* 

Znaczn^ cz^sc swej pracy Huang-po poswieca wythima- 
czeniu, jak nalezy rozumiec Pustk^ oraz okrcslenfa „me- 
-umysi" (jMu-hsui) i „nie-mysr' (wu-nien), dokhidnie oddzie- 
liwszy ich znaczenia od ich prostej i nic nie movvi^^ccj tresci 
dosbwnej. W caiym tokscie rzucaja sis? \v oczy taoistyczne 
formy j^zyka i idee: 

W obawie, ze nikt z was tego nie zrozumie, oni [buddowiel 
nadah mu nazw^ „tao", lecz nie wolno warn opierac na tej 
nazwie zadnego poji^cia. Dlatcgo mowi si«?, ze „po ztapaniu 
ryby zapomina sii- o sieci" (z Chuang-tzu). Kiedy umysi 
i ciaio staJ4 si§ spontaniczne, tao zostaje osi^jgnl^te i zro- 
zumienie uniwersalnego umyslu staje si^ mozliwe. (29) 
W dawnych czasach urnvKly ludzi byiy ostre. Usiyszawszy 
jednn zdanie, porzucali oni zgl^bianio wiedzy i tak zacz^to 
ich nazj^-ac „m^drcaini, ktorzy porzucajj^c nauk.$, znajdu- 
y<\ oparcie w spontanicznoaci". VV czasach obecnych ludzic 
chc^ jedynie faszerowac si? wiedzE^ i dedukcjami, pokiada- 



* W: Chu Ch'an (1), str. 16 i 18. Inna cz^kc tkimaczenia jest w: Suzuki 
(6), str. 132-140. 
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jqc wielk^ ufnosc w pisemnych wyjasnieniach i nazywaj^c 
to wszystko praktyki|. (30)* 

Zdaje si? jednak, ze osobiste wskazowki Huang-po skiero- 
wane do uczraow nie zawsze byly tak obszerne. Lin-chi (po 
japonsku Rinzai, zm. %v 867 r.) nigdy nie mogl \¥ydobyc z mego 
chocby jednego slowa. Za kazdym razem, kiedy probowal za- 
dacjakies i)ytame,dostawal od Huang-po po glowe, az w kon- 
cu zdesperowany uczen opuscil klasztor i zwTocil si? z prosb^ 
pouczenie do innego mistrza, Ta-yii. Ten jednak zganil go za 
tak niewdzi^czne potraktowame Huang-po, ktory traktowai 
gojak „wJasnego \\Tiuka", To oswiedlo Lin-chiego, kt6r>' znow 
stan^ przed obliczem Huang-po. Tym razem jednak to Lin-chi 
by I tj-m, ktorj' \\'ymierzyl cios, mom^c: „Tak po prawdzie nie 
rna nie weBdego w buddyzmie Huang-po!"** 

Zapis nauk Lin-cMego, Lin-chi Lu (po japofksku Rinzai 
Roku), ukazuje postac obdarzon^ olbrzymi^ witalnoscic| 
i orv'ginalnosci^, przemawiaj^c^ do swoich uczniow jf zy- 
kiem swobodnym i czfsto cokolwiek pikantnym. Mozna od- 
niesc wrazenie, ze Lin-cM uzywal calej pot$gi swej osobo- 
wosci, aby zmusic uczniow do raptownego przebudzenia. 
Bezustannie v^ymyslal im za to, ze nie maj^ dose %iar}'' 
w siebie, ze pozwalaj^ swoim umyslom „uganiac si? w kol- 
ko" za czyms, czego nigdy me stracili i co jest „dokladnie 
przed tob^ wlasnie w tej chwli". Przebudzenie dla Lin-chie- 
go to przede wszystkim kwestia „pon¥ama sif z motyk^ na 
slonce" - odwazenia sif na niezwioczne „odpiiszczenie sobie" 
w niezachwianej wierze, ze nasze naturalne, spontaniczne 
dzialanie jest umyslem buddy. Jego podejscie do buddyzmu 
poj^ciowego, do obsesji uczniow na punkcie osi^gania kolej- 
nych stadiow doskonalosci*** i realizowania kolejnych ce- 
low bylo bezlitosnym obrazoburstwem. 

* W: Chu Ch'an (1), sir. 42-43. 
**-Ch'uan Teng Lu, 12. 

*** Chodzi o dzksifc etapow ^doskonalen." (paramita), przez ktore mu- 
sial przejsc bodhisattwa, aby stac si? budd^. Piervr'sze szesc eta^pow obej- 
mowalo praktykowanie szesciu doskonatesci - szczodrosci, moralnosci, 
cierpliwosci. praco-ftdtosci, koncentracji i mqdrosd; '«'>'zsze etapy obejmo- 
wah- spontaniczne i nieaktw/ne dzialanie oparte na tych szesciu doskona- 
losciach Cprzyp. tlum.). 
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Dlaczego tutaj przemawiam? lyiko dlatego, ze wy, adepci 
tao, uganiacie si^ w kolko za umyslem i nie potraficie si^ 
zatrzymac. W przeciwienstwie do was, starozytni byli 
w swych dzialaniach swobodni, uzalezniaj^c je od (powsta- 
lych) okolicznosci. wy, adepci tao - kiedy pojmiecie moj 
punkt widzenia, b^iecie wydawac s^idy, siedz^c na (...) glo 
waeh buddow. Ci, ktorzy osii^gn^li dziesi^ et:ap6w, nie b^da 
warn si^gac do pi^t, a ci, kt6rz>^ doswiadczyli Najw>^szego 
Przebudzenia, b§dq wyglqdac, jakby mieii szyje J^atrzasni^^te 
w dybach. Arhaci i buddome pratjecy* Sc^ jak brudna latryna. 
Bodhi i nirwana s^ jak por^cze do przywi4zy^varaa oskiw**. 

Lin-chi kiadzie szczegolny nacisk na znaczenie zycia„na- 
turalnego" czy tez „mewyrauszonego" iwu-shih'): 

W buddyzmie nio ma miejsca na czynienie wyaiJkow. Po 
prostu bijdzde zw'yczajni i przecL^tni. Wyprozniajcie si?, 
oddawajcie mocz, ubierajcie si$ i jedzcie. Kiedy jesteacie 
zm^czeni, idzcie si? pobzyc. Ludzie, ktorym brak wiedzy, 
mog£| si? ze mnie smiac, ale mqdrzy zrozumiej^. {,..) Uda- 
j^c si? z miejsca na miejsce, jesli b^dziecie kazde uwazac 
za swoj dom, wszystkie one b?d£) prawdziwc, powstaji^- 
cych okolicznosci nie wolno wam bowiem prabowac zmie- 
niac. W ten sposob wasze zwyczajne przyzwyczajenia 
w odczuwanm, ktore tworzq karme dla Pi?ciu Piekiel sta- 
n^ si^ samoistnie Wielkim Oceanem Wyzwolenia^**. 

A tak wypowiada si? na temat tworzenia karmy poprzez 
poszukiwanie wyzwolenia: 

Poza uraysiem nie ma Dharmy, a i wewn^trz nie ma nie 
CO daJoby si? pojj|c. Czego szukacie? Wsz?dzie dooko^a po- 
wtarzacie, ze powinno si? praktykowac tao i poddawac ]e 
probom. Nie trwajcie w b}?dzie! Jesli istnit^jc ktokohviek 
kto moze jo praktykowac, jost to od pocz^^tku do koncci 
tworzenie karmy dla narodzm i smierci. Mowicie o dosko- 
nafym zdyscyplinowaniu w waszych szesciu zmysiach*"*-'^^* 



* Pratjeka budda („budda prywatny") - budda, ktory praktykowil 
w samotnosci i osiqgn£}l przebudzenie bea pomocy nauczyciela (przyp 



Uum.). 



** Lin-chi Lu vr. Ku-tsun-hsu Yil-lu, 1. 4, str. 5-6 
***Tannize, str. 7. 



(przyp 



' Chodzi o zmysly wzroku, sJuchu, w^chu, smaku i dotyku ortiz rn --l 
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i w dziesifciu tysii|cach sposobow dobrego zachowania, lecz 
igodnie z moiiTi rozumieniem wszystko to jest tworzenicm 
j^^^^^y^ Poszukiwanie buddy i poszukiwanie Dharmy jesl 
wlasme tworzeniem kamiy dla wszystkich pickiel*"". 

W dzieiach Ma-tsu, Nan-ch'iiana, Chao-choua, Huang-po 
1 Lin-chiego mozemy odczuc „klimat" zen w jego najlepszym 
\\ydaiim. Od swoich pocz^tkow taoistyczny i buddyjski, ma 
w^sobie jednak cos wi^cej. Jest przyziemny, konkretny 
i bezposredni. Trudnosci w tlumac^eniu tekstow tyxh mi- 
strzow polegaj^ na tym, ze styl ich chinskiego nie jest ani 
klasyczny, ani nowoczesny - jest raczej mowq potoczni| 
z czasow dynastii T'ang. „Naturaliiosc" zen jest mniej do- 
pracowana i jego pifkno nie rzuca si§ w oczy tak bardzo jak 
o taoistycznych mf drcow i poetow; mozna by rzec, ze jest 
niemal z\^i?czajny i snmwy. Napisatem „niemal", gdyz slowa 
.,zwyczajn¥" i „surowy" nie sq w zasadzie wlasciwe. Brak 
nam odpowiednikow z innych kultur, ktore nadawah'by 
sif do wyrazenia porownania i zachodni entuzjasta zen 
najlepiej uch^^'yci jego klimat, kontempluj^c zainspirowane 
nim dziela sztuki. Najlepszym bodaj obrazem moglby bye 
ogrod, na ktory sklada si^ jedyme polac zagrabionego pia- 
sku, stanowij|ca podloze dla kilku nie ociosanych, obroslych 
mchem i porostem gJazow, podobnych do tych, ktore mozna 
zobaczyc dzis w swi£|tyniach zen w Kioto. Srodki wyrazu 
s^ najprostsze z mozliwych, efekt nie nosi niemal sladow 
ludzkiej r^ki, zupelnie jakby obraz zywcem przeniesiono 
z morskiej plazy; w praktyce jednak taki rezultat moze 
osi^gn^c jedynie najwrazliwszy i najbardziej doswiadczony ar- 

tysta. 

Brzmi to oczywiscie zupelnie tak, jakby „klimat zen" by} 
wystudiowanym i pretensjonalnym prymitywzmeni. Cza- 
sem tak jest. Prawdziwy jednak klimat zen wyczuwa sif 
%¥t.edy, kiedy czlomek jest w niemal cudowny sposob natu- 
ralny i nie jest to wynikiem swiadomego dzialania. Jego zy- 
cie w zen nie polega na uczynieniu siebie takim, lecz na 
wzrastaniu w ten sposob. 



*Lm<hi Lu vr. Ku-tsun~hsu Yu-lu, 1. 4. str. 11. 
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Powinno bye wi^c oczj-^nste, ze ^naturalnosci" ovrych mi- 
strzow dynastii Tang nie na]ez>' brae jedynie dosb^^Tiie. tak 
jakby zen polegal h tylko na upajaniu si^ swoj^ przeci^tno- 
scia i -i^-ulgamoscia, na porzucaniu wszelkich idealow i po- 
st^powaniu wedlug wJasnych zachcianek, gdyz zachowanie 
takie samo w sobie bybby wymuszone. ^Naturalnosc'' zen 
jest peina wowczas, gdy czJowiek zatracil wszelk^ sztucz- 
nose i swaadomosc wiasnej odrebnosci. Taki stan pojawia 
si§ jednak i znika jak wiatr i jest ostatni^ rzecza na 5%\-iecie. 
ktor^ mozna by zinstytucjonahzowac i zachowac. 

Pomimo to u schyiku dynastii T'ang gemiKSz i z\"vvotno5c 
zen^wyTiiosi go do roll dommuj^cej formy buddyzmu w Chi- 
aach, aczkolwiek jego zwi^zki z innymi szkoiami byiv nie- 
jednokrotnie bardzo bliskie. Tsung^mi (779-841) byi /edno- 
czesnie mistrzem zen i Pi^tym Patriarch.-^ szkoiv hna-ven 
ktora reprezentowala filozofi^ Sutry Awatamsaka. T4 nie- 
zwykle subtelnq i dojrza^j^ form.-^ filozofii mahaianv poshizvi 
SI? Tung-shan f 807-869j przy opracovvywaniu dokt.r^-nv Pi'^- 
ciu Stanow iwu-wej^) mowi^cej pi^ciorakmi po^vif^zaniu 
absolutu ichen^^-) z tym, co wzgl^dne ip'ien^% a jego uczen 
Ts ao-shan r840~-901) po^czyl jq z filozofi^/ C/i/zz^, czviiitsz:e- 
gi przemmn. Mistrzowie Fa-yen (885-958) 1 Fen-yang 
1 947-1024) takze byli znacz^icj-nn postaaami; ich dogl"^4)na 
anahza hua-yen stanowi niejako mteiektualny aspekt zen 

??ai ovo^'^j'''^^l'^' ^ ^°^"^ ^^^^^ mistrzowie 'jak Te-chao 
891-972.) 1 Yen-shou (904-975; utrz>^ny^vali bliskie kontak- 
ty ze szkoiami t'ien-t'ai i Czystej Krainy. 

W roku 845 za spraw^ taoistycznego'cesarza Wu-tsunga 
buddyzm staJ si^ obiektem krotkiego, aczkohviek g^vahow- 
nego, przesladowania. Zburzono s^^iqtynie 1 klasztory, za- 
garni^to ich ziemie, a mnichow zmuszono do po%^Totu do 
zycia swieckiego. Na szcz^scie entuzjazm cesarza dla taoi- 
stycznej alchemii wkrotce popchn^i go do eksperyToentowa- 
nia z ^ehksirem mesmiertelnosci" i cesarz wkrotce po sko- 
sztowaniu mikstury zmarJ. Zen przetrwaf okres przeslado- 
wan najlepiej ze wszystkich odmian buddyzmu i oto 
rozpocz^i si? diugi okres jego popularnosci wsrod cesarzy 
1 ludu. Instytucje klasztome przepelnione byiy t^umam'i 
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mmchow i zen powodzito si? tak dobrze, ze wobec jego wiel- 
laego bogactwa i olbrzymiej liczby szkol zachowame ducha 
zen zaczf to stanowic bardzo powazny problem. 

Popularnosc memal zawsze prowadzi do pogorszenia 
jakosci; wraz z przeksztakaniem si? zen z me zorganizowa- 
nego ruchu duchowego w ugmntowani| instytiicj? w jego 
charakterze zaszte dose ciekawa zmiana. Pojawila si? ko- 
iiiecznosc pewnej „standardyzacji" metod zen oraz dania 
mistrzoim sposobow, dzi^ki ktorym mogliby radzic sobie 
z wielk^ liczby uczniow. Pojamiy si? tez specyficzne dla m- 
stytucji klasztornych problemy, ktore zawsze towarzyszg| 
wzrostow liczby ich czionkow, iigmnto\¥ywaniu si? wlasnej 
tradycji i stopmowemu zwi^kszaniu si? w nomcjacie liczby 
zwyklych chlopcow bez naturalnego powotema, wysyianych 
do klasztorow na nauki przez pobozne rodziny. Niedocenia- 
nie wplywu tego ostatniego czynnika na rozwoj zen jako in- 
stytucji byloby duzym blfdem. Spolecznosc zen stopniowo 
przestawala bye bowiem stowarzyszeniem dojrzalych m^z- 
czyzn zainteresowanych sprawami duchowymi i zaczf la si^ 
stawac eklektyczn^ szko^ z internatem dla dorastaJ£|cych 

chlopcow. 

W takich warunkach problem dyscypHny stal si? probk- 
mem nadrz^dnym, Mistrzowie zen byli teraz zmuszeni nie 
tylko do gioszenia drogi wyzwalania si? od konwencji, lecz 
takze do zaszczepiania konwencji - poj?tej jako zbior pew- 
nych podstawowych manier oraz zasad moralnych - nieo- 
krzesanym mlodziencom. Dorosly juz adept zen z kr?gu 
kultury zachodniej, ktorego interesuje zen jako filozofia lub 
jako droga wyzwolenia, powinien si? starac o t>TO pami?tac, 
w przeciwTiym razie moze bye niemile zaskoczony form^ 
klasztomego zen w dzisiejszej Japonii, Dostrzeze, iz zen jest- 
dyscyplin*! narzucan^ za pomocf| w-ielkiego kija. Dostrzeze 
on, ze w zen- pomimo ze na „\vyzszym poziomie" ci^gle jest 
on skutecznq drogq w^'zwolenia - glowiiy nacisk kladzie si? 
na surowy dysc^-plinarny rezim, ktoiy „wyrabia charakter" 
w sposob podobny do starej brji^yjskiej szkoly pry^watnej czy 
jezuickiego no^^icjatu. I robi sif to w sposob wysmienity. 
Adept zen - w porownanin z adeptami irmych szkol - jest 
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niezwykle wyrobiony: samodzielny, obdarzony poczuciein hu- 
moru, meby\vale schludny i porzfjdny, energiczny, choc nie- 
spieszny, i „twardy jak ska la", nie pozbawiony przy tym wy- 
czulonego zmysiu estetycznego. Moina odniesc ogolne wra- 
zenie, ze adeptow zen cechuje ten sam rodzaj rownowagi co 
ialki daruma -nie ss^ sztywni, lecz nikt me jest w stanie ich 
przewrocic. 

Kiedy instytucja duchowa dochodzi do bogactwa i wkdzy, 
pojawia si? kolejny zasadniczy problem - bardzo ludzki pro- 
blem rjrwalizacji o stano\'.4sko i prawo do godnosci mistrza. 
Troska o t? kwesti? odzwierciedla si? w tekscie Chuan Teng 
Lu, czyliNoty o przekazaniu lampy Tao-yiiana z ok. 1004 r. 
Jedn^Tii z gJownych celow tego dziela byto ustaienie wlasci- 
wej „sukcesji apostolskiej" w tradycji zen, tak zeby nikt nie 
mogi SI? uwazac za mistrza, jesli jego saton nie zostaloby 
uznane przez kogos, kto zostal wczesniej uznany... i tak a\ 
do czasow sam ego Buddy. 

Nie ma jednakze niczego trudniejszego od ustalenia wia~ 
sciwychkwalifikacji w niezglebionej dziedzmie duchowego 
oswiecenia. Przy mewaelkiej liczbie kandydatow problem nie 
jest tak powazny, lecz jesli mistrz ma pod swojf^ piecz^ kfl- 
kuset uczniow, proccs nauczania i oceniania jego efok^dw 
wymaga standaryzacji. Zen rozwi^zal ten problem niezwv- 
kle pomysbwo, wynajduj^c srodek, ktory me tvlko stal si? 
sprawdzianem kompetencji, lecz takze - i co wazniejsze - 
sposobem na przekazame samego doswiadczenia zen przy 
mmimalnej mozliwosci jego zafalszowania. 

Owym niezwyklym wynaiazkiem byl system kung-andw-' 
(po japonsku koanow), czyli „problem6w zen". Sfowo koan 
dosiowme oznacza „dokument publiczny" albo ,,przypa- 
dek , w sensie pewnej decyzji tworzjjcej precedens prawny 
bystem koanow polega na „przechodzeniu" sorii ^pviw 
dzianow opartych na mondo. czyli anegdotach starych mi- 
strzow. Jeden ze wst?pnych koanow to odpouiedz Chao 
-choua „Wu", czyli „Nie", na py^anie o to, czy pies ma nature 
buddy. Od ucznia oczekuje si? dowiedzema, ze doswiadr zyi 
on znaczenia tego koanu, za pomoc^ specyficznego i zazwy- 
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czaj niewerbalnego pokazu, ktory musi on odkryc mtu- 

^^^kres powodzenia zen, ktory przyszedl w wiekach dzie- 
siat\TO i jedenastym, przesycony by! odczuciem „utraty du- 
clia" CO z kolei doprowadzilo do wszcz^cm intensj'^vnych stu- 
didw nad dzieiami wielkich mistrzow z czasow dynastii 
Tarn Ich mTnikiera bylo zebranie ich anegdot w takich an- 
tolodach jakH-jeri. Lu (1125) i Wu-men kuana229). Uzycie 
owvch anegdot w" metodzie koanoiv zostalo zapoczc^tkowane 
przez Yiian-w (1063-1135) i jego ucznia Ta-hueia (1089^ 
-1163) w dziesii|tym lub jedenastym pokolenm po Lm-chi. 
Jednakze czyms, co przypominab w pewnym sensie metodf 
koanow. posiugiwal si? Juz Huang-lung (1002-1069), chc^c 
poradzic sobie ze swoj^ nadzivyczaj Hcznq rzeszi| uczmow. 
Wymyiii} on trzy pytama sprawdzaj£|ce, znane jako Trzy 
Przeszkody Huang-lunga: 

Pvtanie: Kazdy gdzies si§ urodzil. Gdzie ty sif urodziles-' 
Odpowiedz: Wczesnjin rankiem zjadlem kaszke ryzow^. 

Teraz znow jestem gtedny. 
Pvtanie: W cz\Tn raoja dlon podobna jest do dloni Buddy*' 
Odpowiedz: Granie na lutni przy ksi^zycu. 
Prtanie: W czym moja stopa podobna jest stopie osla'' 
Odpowiedz: Kiedy biala czapla stoi na sniegu. ma mny 
kolor**. 
Podane odpowiedzi byly bez wi|tpienia oryginalnymi od- 
pomedziami na te p\i:ania, lecz w pozniejszym okresie pro- 
blem zacz^l obejmowac zarowno odpowiedz, jak i pytanie, 
gdyz uczen pommen dostrzec z^vi^zek mi^dzy nimi, ktory - 
m6w4c ogl^dnie - nie jest wcale zbyt oczy-^visty. Na razie 
wystarczy pomdedziec, ze kazdy koan ma swoj^ puent?, ktora 
stano%\i pemen aspekt doswadczenia zen: ze ow^ puent? 
czfsto trudno dostrzec, gdyz jest znacznie bardziej ocz>'^vi- 
sta, niz mozna si? spodziewac, i ze celem koanow jest me 
tylko najw^zsze przebudzenie ku Pustce, lecz r6\TOiez jej 
pozniejsze moTazanie w zyciu i mysli. 

* W japonskiej formie un^razu koan sykby wymawia sif oddzielnie: 
ko-an. 

** Jen-t'ien Yen-mu, 2. 
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System koanow zostai rozwini^ty przez szkol^ zen lin-chi 
(rinzai), aczkolwiek nie bez sprzeciwow. Wediug szkoJy soto 
metoda ta byia sztuczna. Jesli zwolennicy koanow uzywali 
tej techniki jako sposobu na rozbudzenie owego przytlacza- 
j^cego „poczucia pow^tpiewania" (i cking^), ktore byb ich 
zdaniem nieodzownym warunkiem osi^gni^cia satori, szko- 
ia soto utrzymywaia, ze ta techmka jest zbyt blisko poszuki^ 
wania satori, ktore je eliminuje, lub ze - co gorsza ^ wywo- 
luje ona sztuczne satori. Wyzriawcy szkoty rinzai mowi^ 
czasem, ze intensywnosc satori jest wprost proporcjonalna 
do intensy^vnosci poczucia powfjtpiewania, do slepego poszu- 
kiwania, ktore je poprzedza, lecz wedlug soto takie rozu- 
mieme jest oznak^, ze w ten sposob osij^gni^te satori ma 
charakter dualistyczny i jest tylko sztuczn.-^ reakcj^ emocjo- 
naln<i. Pogl^d soto zaMadal, ze wiasciwa dhjana Iczy w poz- 
ba^^qonym przeslanek dziaianiu (wu-wei), w „siedzeDm dla 
samego siedzenia" czy w „chodzemu dla samego chodzerua". 
le d^vie szkoly zacz^to %^d^c nazyxvac odpowiednio zen k'an- 
-hua (zen zapatrzony w anegdot^} i zen mo-chao (zen imlcza- 
co oswnccony). 

Szkola zen nnzai przyw^drowala do Japonii wraz z japon- 
skim mmchem ze szkoly t'ien-t'ai, Eis^uem (1141-121 5 ) ktdr^^ 
zabzy^ pod patronatem cesarskim kiasztory w Kioto i Kam^- 
kurze. Szkota soto zaistmaia w Japomi w i.227 r. dzinki nie- 

ki kJasztor E,heiji% rezygiiuj^c jednakze z cesarskich fask 
Fowinmsmy zaznaczyc, ze zen dotarl do Japonii krdtko 
po rozpocz^cm okresu Kamakura, kiedy to wojskowv dvkta- 
tor Yonmoto i jego wierni samurajowie wydarri%v}adze 
z r^k meco dekadenckiej pod6wczas arystokracji. Ten histo 
ryczny zbieg wydarzen dai klasie rycerskiej - sam^.;rajom ^ 
typ buddyzmu mogf^cy wywrzec na mch silny wplyw dzieki 
swoim praktycznym i przyziemnym cechom oraz dzieki pro- 
stocie 1 bezposredniosci metod, W ten sposob powsta/ 6w 
szczegolny sposob na zycie zwany bushido ~~ tao wojownika - 

*Eiheiji (rownicz Eihei-ji - „swi,tynia Eihei") - klasztor le.acy n 
przcz Dogena w 1244 roku (przyp. tlum.). '^'o^onv 
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ktory jest w zasadzie zastosowaniem zen w sztuce wojen- 
nej. Skojarzenie gloszj|cej umilowame pokoju doktiyny Bud- 
dy ze sztuk^ wojenn^ zawsze stanomdlo zagadk^ dla buddy- 
stow pozostalych szkol. Takie pol^czenie zdaje si§ caikowi- 
cie wykluczac wspolistnienie przebudzenia i moralnolci. 
Nalezy zdac sobie jednak spraw^ z tego, ze doswiadczenie 
budd}'] ski e jest wyzwoleniem z wszelkiego rodzaju konwen- 
cji, l^cznie z konwencjami moralnymi. Z dragiej strony bud- 
dyzm nie jest buntem przeciwko konwencji i w spoleczen- 
stwach, w ktorych kasta rycerska jest integraln^ czf sci^i 
konwencjonalnej struktury, a rola wojownika jest ogolnie 
akceptowan^ koniecznosci^, buddyzm umozliwia rycerzowi 
w^^pelnianie swej roll jako vry^znawcy nauk Boddy. Srednio- 
meczny kult rycerstwa musi stanowc rownie wielk^ zagad- 
k§ dla milujj|cego pokoj chrzescijanina. 

WTclad zen do japonskiej kultury nie ograniczal si^ bynaj- 
mniej do bushido, Zen wkroczyi niemal do kazdej dziedziny 
zycia - do archit.ektur>% poezji, malarstwa, ogrodnictwa, do 
sportow, rzemiosl 1 najrozniejszych zawodow; przenikn^l 
do codziennego jf zyka i mysli prostego ludu. Dzi^ki bowiem 
geniuszom takich mnichow jak Dogen, Hakuin i Bankei oraz 
za spraw^ takich poetow jak Ryokan i Basho czy malarzy 
jak Sesshu zen stal si^ niezwykle latwo dost^pny dla umy- 
slu z\wk}ego czlomeka. 

Szczegolnie nieoceniony jest wklad Dogena. Jego olbrzy- 
mie dzielo, Shobogenzo iSkarbnica wiedzy o Prawdziwej 
Dharmie), zostalo napisane prostym j^zykiem potocznym 
i obejmowalo wszelkie aspekty buddyzmu, poczynaj^c od je- 
go rygorow formalnych, na najglfbszych odkryciach skon- 
cz>n¥S2y. Jego doktryna czasu, zmiany i wzgl^dnosci jest 
wyiozona za pomoc^ najbardziej w-yzj^wajqcych wyobrazen 
poetyckich i trzeba zalowac, ze czas i talent nie pozwolil je- 
szcze nikomu przetlumaczyc tego dziela na j^zyk angielski. 
Hakuin (1685-1768) przywrocil system koanow i ponoc wy- 
szkolil w zen co najmniej osiemdziesi^ciu swoich nastfp- 
cow. Bankei (1622-1693) znalazl sposob na przedstawiame 
zen z tak^ swobod^ i prostotq, ze wydawai si§ on niemal 
zb}.! pi^kny, aby mogl bye prawdziw'y. Przemawial do wiel- 

- 137 - 



kich gnip chlopow i wiesniakow, lecz chyba nikt ^wazny" 
nie osmielil si^ pojsc jego sladem*. 

Tymczasem w Chinach zen zachowywai dobrc^ pozycj^ 
jeszcze na dingo po obj^ciu tronu przez dynasti^ Ming 
(1368-1643), kiedy to podziajy pomi^dzy roznymi szko- 
}ami buddyzmu zacz^ly si^ zacierac, a popularnosc szkoh' 
Czystej Krainy, z jej Jatw^ drogj^" polegaj^ca na wypowia- 
daniu Imienia Amitabhy, zacz^la si^ h4czyc z prak- 
tykowaniem. koanow, by pozniej wchion^c jq caJkovvacie. 
Zdaje si^, ze kilka spolccznosci zen przetrwaio do dzis, acz- 
kolwiek - na ile zdotalem to przeanalizowac - sWaniajs^ si^> 
one albo ku soto, albo ku bardziej „okultystycznym" prakty- 
kom buddyzmn tybetanskiego. Tak czy owak, ich pogL^d na 
zen zdaje si? l^czyc z nieco skomplikovvan£| i wi^tpliw?4 dok- 
tryn^ psychicznej anatomii czlowieka, ktorej rodowod moze 
si^gac taoistycznej alchemii wewn^trznej**. 

Historia chinskiego zen zawiera pevvna niez^\ykle fascy- 
nuj^ca kwesti?. Zarowno szkoJa nnzai, jak i soto w formie, 
ktor^i znamy z dzisiejszych klasztorow japonskich, kiadq 
olbrzymi nacisk na praktykowanie zazen, czyli medytacji na 
siedz£|co, ktorej mniai oddaJL^ sig przez wiefe godzm dzien- 
nie i przywi£|zuj<^ niezmdth4 wag? do zachowania poprawnei 
postawy oraz wlasciwego sposobu oddychania. Praktykowa-- 
nie zen to niemal tylko i wylqcznie praktykowanie zazen, do 
ktorego szkola nnzai dodaje jeszcze sanzcn - regularno wi- 
z>i:y u mistrza (roshl), podczas ktorych uczeh^prezontuje 
swoje rozumienie koann. Pomimo to Shen-hia Ho-chang 
I-chi zawiera nast^pujj^c^^ rozmow? pomi^dzy Shen-huciem 
i niejakim Ch'engnem: 

Mistrz zapytal: Mistrza Dhjany. Ch'enga: ■-- Jak?| nictody 
nalezy stosowac, aby moc wejrzec w swoJ£j wlasnq nature'' 



" Poniewaz moim celem jest jedynie zarysov/anie tJa historvc y:nego 
dla lepszego przcdstawienia doktryny i praktyki zen, nie podejmujt- sin 
peinego omowienia jego historii w Japonii. Dziela Dog-enn. Hakuina 
Bankeia i iniiych zostanq omowione w innym kontekscir 

** Przyklad takiego po^czenia mozna znbacxyc w Toi / Chin Hun 
Tsung Cfiih, traktacie z czasow dynastii Ming h:b Ch'ine* ki' 
omowienie znajdzie czytelnik w: Wilhelra (1). 
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-^ Prxede wszystkim nalezy si? oddac praktycc sicdzc- 
nia ze skrzyzowanynii nogami w samadhi. Fo osiqgiii^- 
chi samadhi nalezy poprzex samadhi rozbudzic w sobic 

pradzni?. Dzi^ki pradzni moztia wcjrzec w swoj^i wta.sn£| 

natiirf. 

(Shcn-huei): - Kiedy praktykuje sif samadhi, czyz nie 
jest to celowa dzialalnosc umyslu? 

(Ch'eng): - Tak. 

(Shen-huei): - A wi^c ta celowa dzialalnosc umyslu jest 
dzialalnosci^ ograniczoncj swiadomosci; jak wi<?c moze ona 
doprowadzic do wejrzenia wc wlasnq naturf? 

(Ch'eng): - Aby wcjrzec we wlasnq natur?, nalezy prak- 
tykowac samadhi. Jakzez inaczcj mozna to pojmowac? 

(Shen-huei): - Gale to praktykowanic samadhi jest 
z gi-untu bl?dn>TO pogljidem. W jakiz sposob poprzez pra- 
ktykowaiiie samadhi mozna osii|gn£|c samadhi? (1.111) 

Wspominalismy juz zajscie pomi^dzy Ma-tsu i Huai-jan- 
giem, kiedy to ten drugi porownal medytacj^ w pozycji sie- 
dzqcej do polerowania plytki, aby uzyskac z niej lustro. Przy 
innej okazji Huai-jang powiedziah 

Cwiczenic si§ w medytacji w pozycji siedz^cej [zazenl to 
cwiczenie sif w byciu siedz£|cym buddq. Jesli cwiczysz si§ 
w zazen, (to powinienes wiedziec, ze) zen nie jest ani sie- 
dzeniem, ani lezeniem. Jesli cwiczysz sif w byciu siedz<|- 
cym budd^, (to powinienes wiedziec, ze) budda nie jest 
zadn^ ustalon^ form^, Skoro Dharma nie ma zadnego 
(ustalonego) miejsca, nie Jest to kwestia dokonywania wy- 
boru. Jesli ty (sprawisz, ze bfdziesz) siedz^cym budd^, 
bfdziesz wlasnie zabijal buddf. Jesli bfdziesz obstaw^al 
przy pozycji siedzqcej, nie osi^gniesz zasady (zen)*eB. 

Doktryny tej, jak si§ zdaje, trzymali si? konsekwentnie 
wszyscy mistrzowie dynastii T'ang od Hui-nenga do Lin-chi. 
Nigdzie w ich pismach nie udalo mi S19 znalezc zadnych in- 
strukcji na ten temat czy zalecen stosowania tego rodzaju 
zazen, ktory jest dzisiaj glownym zaj^ciem pochlaniaj^cym 



Ku'tsun-hsu Yii-lu, 1. l.str. 2. 
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mnichow zen*. Wrgcz przeciwniie, ten rodzaj medytacji oma~ 
\viany jest za kazdym razem w naLJwyraimej nieprzychyl- 
nych siowach, podobnie jak w obu wJasnie zacytowanych 

fragraentach. 

Mozna by zabzyc, ze zazen byl praktyk^ tak bardzo roz- 
powszechnion^ wsrod mnichow zen, iz nasze zrodta po pro- 
stu pomijajc^ go milczeniem i ze ich nauki skierowane sq 
\\7}^czme do bardziej zaawansowanych uczniow, ktorzy opa- 
nowaU zazen na tyle, by nadeszk juz pora zrobienia riastpp- 
nego kroku. Takie zaiozenie jednakze niezbyt pasuje do za- 
chowanych zapisow o olbrzymich gronach siuchaczy zarow- 
no duchownych, jak i swieckich, obecnych na niektorych 
z prelekcji; przypuszczenie bowiem, ze w owczesnych Chi- 
nach roiio si^ od wprawnych joginow, graniczyioby z fanta- 
styka. Prelekcje cz^sto zaczynaj^ si^ od dose krotkiej 1 po- 
wierzchownej uwag-i, ze nauki przcznaczone sa dla"tych, 
ktorzy dobrze opanowab cnoty buddyjskie. Lecz stwierdzc- 
nie takie moze znaczyc jedynie tyle, ze prelekcje s^ adreso- 
wane do ludzi dojrzalych, ktorzy przyswoili sobie pewne kon- 
wencje spoleczne i moraine, i nie ma mebezpieczenstwa, iz 
b^d^ uzywac buddyzmu jako pretekstu do biintu przeciwko 
ustalonemu porz^dkowi rzeczy. 

Mozna rovvniez przyjc^c, ze krytykowany rodzai zazen to 
zazen praktykowany dlajakiegos celu, dla „pozyskania'\sta- 
nu buddy, a nie „siedzenie dla samego siedzenia". Takie ro- 
zumienie zgadzaloby si^ z zastrzezeniem wysuxvanym przez 
soto pod adresem szkoiy rinzai i jej metody rozwijariia sta- 
nu „wielkiego powE^tpiewania" za pomoc<j koanow. Aczkol- 
wieksoto nie jest w tym wzgl^dzie zbyt daleko od rmzai, 
taka mtcrpretacja doktiyny pierwszych mistrzow zen brzini 
zupehiie sensownie. Istnieje jednakze kilka zapsow mowiq- 

" Jest prawdq. ze tekst znany jako TsQ-dmn I, czyli Zalecejiia da za- 
zen, j«st cz^sci^ Po-chang Ching-kuei - przepLsow rija spokrcznosci xph 
przypisywanych Po-changowi (720-8M) - i ze same przepi.^v wvjnac-a- 
j!^ odpowednie pory dnia na medytacje. Pomimo to nie mozr.a odnaip^c 
zadnych wydan tego dzieia sprzed roku 1265 (Suzuki), a niewvkluczo- 
ne, ze moze ono pochodzic dopiero z roku 1338 (Dumouhn). Istnitynca 
wersja zdradza wp}ywy sekty shingon, ktora jest podobna do lama^^mi'j 
tybetanskiego i dotarla do Chin w osmym wieku. 
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cych tym, ze ustawczne siedzenie nie jest diizo lepsze niz 
bycie martwym. S§ oczywiscie odpowiecinierniejsca do sie-- 
dzcnia - podobnie jak do stania, chodzeniai lezenia - lecz- 
trwanie w przekonaniu, ze siedzenie tojakasszczegolnacno- 
ta Jest „przy^vi{|zywaniem sif; do form". St2|d tez w T'an-ching 
Hui-neng mowi: 

Zywy czlowiek, ktory siedzi i nie. lezy; 

Martwy czhwiek, ktory lezy i nie siedzi! 

Tak naprawdiq wszyscy sq tylko brudnymi szkieletami, (S.)'"-' 

Nawet w japonskim zen mozna si^ czasem spotkac z prak- 
tykq, w ktorej nie przym^zuje si^specjalnej- wagi do zazen, 
podkreslaj^c raczej rolf codziennej pracy jako rodzaju me- 
dytacji. Z cal^ pewnoscifi mozna to pomedziec o Bankeiu* 
i zasada ta lezy u podstaw powszechnego uprawiania takich 
form sztuki, jak ceremonia picia herbaty, gra na flecie, ma- 
loivanie pf dzelkiem, iucznictm^o, szermierka czyjujitsu jako 
sposobow praktykowania zen. Niewykluczone wi^c, ze za 
\\^''olbrzymianie roll zazen w czasach pozniejszycli odpowe- 
dzialne jest przeksztakenie klasztorow zen w rodzaj szkol 
z internatem dla chlopcow. Zmiaszanie uczniow do przesia- 
dj'^vania bez riichu przez cale godziny pod czujnym okiem 
nadzorc6%¥ zaopatrzonych w kije jest z cal^ pewnosci;^ nieza- 
wodnym sposobem powstrzy mania ick od dokazywania. 

Bez wzglf du jednak na to, jak bardzo praktyka zazen zo- 
stala wyolbrzymiona na Dalekim Wschodzie, niewykluczo- 
ne, ze pewna doza „siedzeraa dla samego siedzenia" moglaby 
bye dlaroztrzfsionych umysBw i rozdygotanych cial Euro- 
pejczykow oraz Amerykanow najlepsz^ rzecz^ pod sJon- 
cem - pod warunkiem ze nie nzywaliby go jako sposobu na. 
stanie sifs buddami. 



■*'2ob. ■S'UEuM (10), str. 176-180. 
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Slowa otmeraj^ce najstarszy wersz zen m6mi|: 

Doskonala Droga [tao] nie sprawia zadnych kiopotom, 

Poza tvm, ze unika grymmnego wybierama. 

Dopiew wtedy, gdy przestaniesz lubic i nie lubic, 

Wszystko stanie sif zupeinie jasne. 

Roimca ciensza od wlosa 

Oddzmla niebo i ziemif.' 

Jesli chcesz posiqsc czystq prawd?, 

Nie zajmuj si? dobrem i zlem. 

Konflikt pomifdzy dobrem i zlem 

Jest chorobq umysiu*\ 
Nie chodzi to, aby usilnie starac sif u^/ciszyc ucmcia 
1 pograiyc si? w jalowej oboj^tnosci. Chodzi o zrozumienie, 
ze wara w mozliwosc oddzielenia tego, co przwemne i do- 
bre, od tego, co bolesne i zle, jest wszechobecn^ ulud^. 
Pierwszii zasad^ taoizmu bylo, ze 

Gdy caiy swiat uznai pifkno za pifkno, pojawiia siq szpe- 

tota. 
Gdy wszyscy uznali dobro za dobro, powstato zto. 

W ten sam^ sposob: 
Byt I Niebyt wzajemnie si? rodzq, 
Trudne i iatwe wzajemnie si? dopeimajq, 
Dlugie i krotkie sq sobie wzajemnie miarq, 
Wysokie i niskie sq wzgl^dem siebie zakzne, C-.j 
A wczemiejsze i pozmejsze nawzajem po sobie 
nast^pujq**. 



* SBng-ts'an, Hsin-hsin Ming. 

-*Tao Te Ching, 2. (Tao-Te-King. czyli Ksi^ga dmgi i moty w prze- 
kladzie Tadeusza Zbikowskiego, str. 4, przyp- tlumJ- 
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Dostrzec to oznacza dostrzec, ze dobro bez zia jest jak 
gora bez doiu i ze stauaanic sobie za wzor d^zenia do dobra 
przypomina proby wyeliminowania lewej strony poprzez ci^- 
gie skr^canie w prawo, co w efekcie zmusza cziowieka do 
poruszania si^ w kolko*. 

Powyzsza logika jest tak prosta, ze jestesmy nawet sklon- 

ni uznac JE^ za zbyt uproszczon^. Pokusa jest o tyle silniej- 

sza, ze takie rozumowanie zakioca najcenniejszj^ iiliid§ ludz- 

kiego rozumu o stopniowym polepszaniu sie wszystkiego 

z biegiem czasii. Wedle bowiem powszechnego mnierrmnia, 

gdyby nie byb to mozliwe, zycie ludzkie straci^ioby wszelkie 

znaczenie i tresc. Alternatywj^ dla zycia opierajqcego si^ na 

cij^giym rozwoju wydaje si^ wegetacja, statyczna i martwa, 

tak przerazaj^co ponura i bezsensowna, ze juz chyba lepiej 

popeinic samobojstwo. Samo siovvo „alternat>^va" ukazuje 

nam, jak mocno umysl jest uvvikiaiiy w schemat dualizinu, 

jak ci^zko jest myslec w kategoriach odmiennych od kate- 

gorii dobra, zia bi^dz tez pewnego mejasnego ich poh^czenia. 

Pomimo to zen daje wyzwolenie z tego schcmatu, zaczy- 

iiajf^c od pozornic przygnebiaj^jcego uHwiadomienia sobie 

absurdu dokonywama TA'-yboTii, absurdu catego przeswiad- 

czerda, iz zycie mozna w znaczc^cy sposob poprawic, nieu- 

stanrne wybieraj^c „dobro'\ Nalezy zaczi^c od „wczucia si?" 

we wzgl^dnosc oraz od poj^cia, ze zycie nie jest jakj^s sytua- 

cJE^, z ktorej mozna cos pochwycic badz uzyskac - tak jakby 

byb czyras mozliwym do obejrzenia z zewnj;|trz, jak kawa- 

iek ciasta lub beczka piwa. Powndzenio to zawsze kl^^ska - 

im lepiej si^ komus wiedzie, tym wi<?kszi) odcziiwa potrze- 

b^, aby dalej mu si^ dobrze wiodio. Jesc znaczy zyc dalcj po 

to, aby znow bye giodnym. 

Ubida znaczj^cej poprawy powstaje w chwilach kontra.stii, 
kiedy na przyklad przewracamy si^ z lewego boku na prawy 
w twardym iozku. Nowa pozycja jest lepsza tak dlugo, jak 
diugo jestesmy w stanie odczuc roznice, iecz wkrotce i w tej 
pozycji zaczynamy si^ czuc zupehiie tak samo jak. w poprze- 

* Nie wiem, czy mi Czytelnik uwierzy, ale w San Francisco niieszka 
pewien polityk, ktory tak bardzo nienawidzi lewiey, ze ni|,^dy nio skr<j=ca 
swoim Kamochodem w lewo. 
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dniej. Kupujemy wife sobie wygodniejszc lozko i przez jakis 
czas spimy spokojnie. Lecz rozwi£|zaiiic naszcgo problemii 
pozostawia w swiadomosci dziwni| pustk^, ktorc^ wkrotcc 
%vypelma odczucie kolejncgo nieznosnego kontrastu, do tej 
pory nie zauwazane, a tak naglj|ce i rownie Tn§cz£|ce jak 
problem twardego iozka. Owa pustka powstaje, poniewaz 
odczucie wygody moze trwac jedynie w odniesieniu do od- 
czucia niewygody, podobnie jak obraz moze bye widziany 
tylko dzi^ki tlu, ktore z nim kontrastuje. Dobro i zb, przy- 
jemnosc i cierpienie s^ -jak dwie strony monety ~ scisle ze 
sob4 zwi^zane w swej odmiennosci: 

Pi^knejest szpetne, a szpetne piqkne, 

czy tez, stowami wiersza z Zenrin Kushw^: 

Napotkac klopoty to napotkac szcz^sllwy traf; 
Zyskac zgod§ to zyskac sprzeciw'''. 

Inny wiersz wyraza to bardziej obrazowo: 

O zmierzchu kogut obwieszcza swit; 
O pSinocy -jaskrawe slonce^. 

Z tego tcz powodu zen nie przyjmuje postawy, iz jedzenie 
w celu zaspokajania glodu jest tak calkowicie pozbawione 
sensu, zejuz lepiej sif zaglodzic; nie jest tez na tyle nieludz- 
ki, by zakazj^'ac drapania, kiedy nas cos swf dzi. Rozczaro- 
wanie pogoni^ za dobrem nie wyraza si^ grzechem bezczyn- 
nosci, ktora miateby stanowc jego nieuniknioii£| alternaty- 
w§: S3?tuacja czlowieka przypomina bowiem sytuacjf pchel 
na gor^cej plycie. Zadna z dwoch mozliwosci nie jest wyj- 
sciem 2 opresji, jako ze pcMa, ktora spada, musi znow sko- 
czyc, a pchla, ktora skacze, musi spasc z pomTotem na gor^- 



* Zenrin Kushu jest antologiq okob pi^ciu tysifcy dw-uwiersEy ze- 
branych przez Toyo Eiclio (142&-1504). Zbior mial bye dla studiujsicych 
zen zrodlem, z ktorego mogliby cytowac krotkie wiersze wyrazaj5|ce 
motyw nowo rozwi^zanego koanu. Wielu mistrzow wymaga takiego 
Wiersza zaraz po udzieleniu poprawnej odpowiedzi na okreslony koan. 
Wiersze zosta}y zaczerpnifte z bardzo wielu zrodel clhinskich - z dzieJ 
buddyjskich. taoistycznych, literatury klasycznej, piosenek ludoss-ych 
itp. 
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C4 plyt^. Wybieranie jest absurdalne, poniewaz nie ma zad- 
nego wyboru, 

St^d tez dla dualistycznego trybu rayslenia stanowisko 
zen moze si^ \vydac fatalizmem, przeciwstawieniem wolnej 
woli. Kiedy Mu-chou zapytano: „Ubieramy si^ i jemy co 
dzien, jakze \vi^c mozemy si^ wyzwolic z koniecznosci wkia- 
dania na siebie rzeczy i jedzenia positkow?", ten odpowie- 
dzial: „Ubieramy si^; jemy". ,,Nie rozumiem''' - powiedziai 
mnich. ,Jesli nie rozumiesz, wkladaj na siebie rzeczy 
i zjadaj swoje posiiki"*^. vSp>i^any, jak uciec od „gort|czki'', 
inny mistrz skierowal pytaj^cego do miejsca, gdzie me jest 
ani gor£^co, am zimno. Kiedy poproszono go, aby wyjasnii, 
CO ma na mysli, mistrz odparh ^Latcm si^ pocimy, zim;^ 
d rzymy ". C zyli , j ak to v^^y r az a pe wien \\a ers z : 

Gdyjesi zimno, gromadzimy siq dokcAa paleniska 

z szalejqcym ogniem: 
Gdyjest goraco, siadamy na brzegu gorskiego strumimia 

w gaju bamhusowym. *''*-'" 

Wedkig takiego pimktu widzenia mozna 

Ujrzec sionce w padajqcym. deszczu; 
Czc.rpac czystq wod{> z serca ogniska-. 

Nie jest to jednak fatalistyczny punkt widzenia. Nie jest 
to zv,7kie pogodzenie si^^ z faktem, ze kiedy jest gors^co, to 
319 pocimy, kiedy jest zimno, to drzymy, kiedyjestesmy gb~ 
dm, to jemy, i kiedyjestesmy zm^czeni, to spimy. Pogodze- 
nie si^ z losem zakbda istnienie kogos, kto si^ z Josem go- 
dzi, kto jest bczwoln£i kukielkq kierowan^ przez okoliczno- 
sci, a wediug zen nikogo takiego nie ma. Dualizm podmiotu 
1 przedmiotu, poznaJEicego i poznawanego uznajc si^ za tak 
samo wzgl^dny, wspoizalezny i merozdzielny jak kazdy inny. 
Nie pocimy si^, poniewaz jest goraco; pocenie si^^ jest go- 
r^cem. Rownie prawdziwe jest stwrterdzenie, ze slorice jest 
swiattem, poniewaz istniej^ oczy, co stwierdzenie, ie oczy 

* Mu-chou Lu, w: Ku-tsun-hsu Yu-iu, 2. 6. 
** Zenrin Ruishu, 2. 
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widz^ swiatto, poniewaz istnieje stonce. Ten punkt widzenia 
jest nam obey, gdyz zgodnie z naszi| ustalonj| komvencj^ 
prEy\wklismy uwazac, ze najpierw jest gor^co, po czym - za 
sprawl przyczynowosci - cialo zaczyna wydzieiac pot. Od- 
wrotne przedstawienie sytuacji jest zaskakuJ2|ce, podobnie 
lak wyrazetiie „ser z chlebem" w miejscc „chleb z serem". 
Tak wi^c wedle Zenrin Kushu: 

Ogiefi nie czeka za sloncem, aby stac s^' gorqcym-, 
A wiatr za ksiqzycem, aby stac sie chlodnym. 

Bye moze to szokuj£|ce i pozornie nieiogiczne posta wienie 
zdrowego rozsf|dku na glome da si§ wjjasnic za pomoci| ulu- 
bionego obrazu zen - ksi^zyca w wodzie. Obraz ksi§zyca 
w wodzie cz^sto przyrownuje si^ do ludzkiego doswiadcze- 
nia. Woda jest podmiotem, a ksi^zyc przedmiotem. Kiedy 
nie ma wody, nie ma ksif iyca \v wodzie; podobna s>i;uacja 
zachodzi, kiedy nie ma ksif zyca. Lecz kiedy ksifiyc wscho- 
dzi, woda me zwieka z uwidocznieniem jego odbicia, a kiedy 
nawet najmniejsza kropla wody zostaje rozlana, ksi^zyc nie 
zwieka z rzuceniem na niE| swojego obrazu. Ani jednak ksi?- 
zyc nie rzuca swego obrazu, ani woda nie uwidacznia jego 
odbicia celowo. Zdarzenie powodo wane jest w r6\^Tiym stop- 
niu przez wod? co przez ksi^zyc; woda daje swiadectwo ja- 
snosci ksi^zyca, a ksifzyc daje swiadectwo czystosci wody. 
Jak w wderszu z Zenrin Kushu: 

Drzewa ukazujq ksztalt ciaia wiatru; 
Fale dajq zyciowq energi^ ksifzycowi'^. 

Wyrazaj^c to w formie mniej poetyckiej - ludzkie doswiad- 
czenie jest okreslone tylez przez przedmioty zewn^trzne, 
ktorych obecnosc odkrywa umysl, co przez jego natur§ 
.i strukturf jego zmyslow. Ludzie cziijj| si§ ofiarami b^dz 
- niewolnikami swojego doswiadczenia, poniewaz oddzielaj^ 
„siebie" od swoich umyslow w przes%viadczemu, ie natura 
tworu zbzonego z umyslu i ciala zostala „ini" wbrew „ich'' 
woli narzucona. Uwazaj^, ze nie prosili sif na ten swiat, nie 
prosili „danie" im '^vrazliwego organizmu, bezustaneie pod- 
dawanego katuszom przyjemnosci i cierpienia. Lecz zen pyta 
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nas, Jmn" jest ten „ktos", ktory »ma'' ten umysl, i Jitoz*" to 
byl, „kto" nie prosil si^ na ten swiat, zanim si^ pocz^lismy 
z ojca i matki. Wygl^da na to, ze owo poczucie subiekt\"v\Tiej 
izolacji, bycia kims^ koma „dany" zostai umysl i korau ^dane" 
jest doswiadcze nie, jest uludf^ stworzon^^ przez z\q semanty- 
k^ - hipnotyczn^ Siigesti«| narzuconj| przez poui^arzanie tego 
samego bi^du myslowego. Nie ma bov^iera zadnego Ja" poza 
owym tworem zlozonym z ciala i umysiu, ktore nadaje 
struktiiTQ mojemu dos\\'iadczeniu. Podobnie absurdalne jest 
twierdzenie, ze 6w twor biernie i wbrew swej woli ,,prz\j^r 
pewnq struktur§. On jest t^ struktura i przed jego powsta- 
niem nie istnialo zadne po^czenie ciala i umyslu. 

Nasz problem polega na tym, ze pot^ga raysli umozliwda 
nam konstruowanie syTmboli rzeczy, ktore s^ rozne od sa- 
mych rzeczy. Zdolnosc ta obejmuje rowniez tworzenie s>Tn- 
boli, pewnych wyobrazen nas samych, nami nie b^df|cych. 
Poniewaz takie wyobrazenie znacznie latw^ej ogarns^i niz 
rzeczywistosc, a symbol tnva znacznie dluzej od faktu, uezy- 
my si^ identyfikowac siebie z wyobrazeniami nas samych. 
St^d tez owo subiektywne odczucie „mnie'\ ktory „ma" 
umysl, owo odczucie zamkni^tego w sobie podmiotu^ ktore- 
mu ~ wbrew jego woli - dane s^ dosw^adczenia. Zen, cha- 
rakterystyczny przez swe podkreslanie rzeczy konkretnych, 
wskazujc, ze nasze drogocenne „ja" jest zaledwio wy^obraze- 
mem, poz>4;ecznyra i usprawiedliwion>TO, kiedy jest postrze- 
gane jako wyobrazenie, lecz zgubnym, gdy jest utozsamiane 
z naszq prawdziwj^ natural. Uczucie m^czj^cej nienaturalno- 
sa, charakterystyczne dla pewnego rodzaju swiadomosci 
samego siebie, powstaje, kiedy zdajemy sobie sprawp z kon- 
fliktu b^dz przepasci pomi^dzy wyobrazeniem nas samych 
a bezposrednim, konkretnym odczuciem samych siebie. 

Kiedy nie iitozsamiamy si<? juz z wyobrazeniem nas sa- 
mych, powi^zanie podmiotu i przedmiotu, poznajj^cego i po- 
znawanego przechodzi nagi^ i rewolucyjnq przemian^. Sta- 
je si^ prawdziwym zwi^zkiem - wspokaleznosciti, w ktorej 
podmiot tworzy przedmiot w takim samym stopniu, jak 
przedmiot tworzy podmiot. Poznaj^cy nie czuje juz niezalez 
nosci od poznawanego; doswiadczaj^cy nie czuje juz oddziele- 
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nia od doswiadczanego. W zwiqzku z tym idea czerpania cze- 
gos „2" zycia, osiqgania czegos „z" doswiadcze-nia staje si? 
absurdalna. Wyrazaj^c to inaczej - staje sif zupelnie oczy- 
udste, ze w rzeczy\¥istosd moim jedynym Ja" jest suma rze- 
czy, ktorych jestem swiadomy. Jest to doktryna kompozycji 
klejnotow szkoly hua-yen (kegon) zwana shih shih wu ai (po 
japonsku jiji mn ge), w ktorej w kazdym klejnocie odbijaji) 
si^ wszystkie pozostale. 

Odczucie subiektywnej izolacji wynika takze z niemozno- 
sci dojrzenia wzgl^dnolci zdarzen wolicjonalnych i niewoli- 
cjonalnych, Mozna bez trudu doswiadczyc tej wzgl^dnosci, 
obserwujj|c wtesny oddech, wystarczy bowiem nieznaczna 
zmiana punktu widzenia, aby stwierdzic, ze„ja oddycham" 
jest rowiiie latwo odczuwalne, co „oddycha mn4". Wydaje nam 
si^, ze nasze dziaiania sq wolicjonalne \\i:edy, kiedy s^ wy- 
nikiem pewnej decyzji, a niewolicjonalne \¥tedy, kiedy wyni- 
kiem takiej decyzji nie Sc|. Lecz jesli same decyzje mialyby 
bye wolicjonalne, kazd^i z nich musialaby poprzedzac decy- 
zja o podjfciu decyzji, i otrzymalifaysmy nieskonczony lan- 
cuch, ktory - na szcz^scie - nie istnieje. Jest dose zaskaku- 
J4ce, ze zmuszeni do podejmowania ,4ecyzji o podj^ciu decy- 
zji", nie mielibysmy wolnosci decydowania. Mamy jednak t^ 
wolnosc, poniewaz decyzje ,,519 przytrafiaj£|". Po prostu de- 
cydujemy, nie maj^c najmniejszego pojfcia, jak to robimy. 
W rzeczywistosci decyzja nie jest ani wolicjonalna, ani nie- 
wolicjonaina. „Wczucie si?" w t? wzgl^dnosc polega na zna- 
lezieniu innej, niezw-yklej transformacji caloksztaltu nasze- 
go doswiadczenia, ktore moze bye opisane na jeden z dwoch 
sposobow. Czuj9, ze decyduj? o wszystkim, co mi si? przyda- 
rza, albo czuj?, ze wszystko, }:|cznie z moimi decyzjami, po 
prostu dzieje si? spontanicznie. Albowiem decyzja ~ moje 
najmniej skr?powane dzialanie - po prostu si? przytrafia, 
podobnie jak czkawka wewnqtrz mnie czy spiewajj|cy ptak 
poza mn^. 

TaW sposob mdzenia zostal obrazowo opisany przez nie- 
dawno zmartego wspolczesnego mistrza zen, Sokei-an Sasa- 
kiego: 
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Pewnego dnia usun^Jem z mojego umysiu wszystkie wy- 
obrazenia. Odrzucilem wszelkie z^dze. Pozbylexn si? wszy- 
stkich sJow, za pomoc^ ktorych myslaiem, i tak trwaiem 
w stanie caikowitego wyciszenia. Czuiem si? odrobin? nie- 
swojo - jakby ktos wnosil mnie do czegos albo jakbym 
dotykal jakies nieznanej mi sily... i wtem: cykf Wszedlem. 
Zatracibm granice mojego fizycznego ciaia. Mialem, rzecz 
jasna, skor?, lecz czuiem, ze stoj? w centrum kosmosu. 
Mowilem, lecz moje sbwa zatraciiy swe znaczenie. Widzia- 
lem, jak zblizaj;^ si? do mnie ludzie, lecz wszyscy byli tym 
samym cziowiekiem, Wszyscy byii mns^l Nigdy nie znalem 
takiego swiata. Do tamtej porj^ wierzyJem, ze zostalem 
stworzony, lecz wowczas musiaiem zmienic zdanie: nigdy 
nie zostalem stworzony; bylem kosmosem; nie istnial za- 
den cziowiek nazwisku Sasaki*. 

Wydaje si? wi?c, ze pozbycie si? subiektywnych rozroz- 
nien pomi?.dzy ^mn^" i „moira dosv\dadczeniem" - dzi?ki spo- 
strzezeniu, ze moje wyobrazeiiie moje] osoby nie jest mn£| -~ 
polega na odkryciu faktycznego zwi^zku pomi?dzy moj^ oso- 
b^ i sw-iatem „zewn?trznym". Jednostka i s\^dat s^^ jedynie 
abstrakcyjnymi granicami b^^dz okresleniami konkretnej 
rzeczywistosci, ktora jest „pomi?dzy" nimi w taki sam spo- 
sob Jak konkretna moneta jest „pomi?dzy" abstrakcyjnymi, 
euklidesowymi powierzchniami jej dwoch stron. Podobnie 
rzeczywistosc wszelkich ^nierozi^cznych przeciwieristw" - 
zycia i smierci, dobra i zta, przyjemnosci i cierpienia. zysku 
1 straty -jest wJasnie tym czyms „porai?dzy"/na ktore me 
mamy slow. 

Utozsamianie si? czbwieka ze swoim w^obrazenicm sie- 
bie daje mu ztudne i niepewne poczucie trwabsci. Takic 
wyobraienie jest bowiem stosunkowo stale - opiera si? na 
starannie wybranych wspomnieniach z jego przeszlosci, 
ktore z natury zachowuj^ si? w niezmiennej formic. Kon- 
wencja spoleczna jeszcze przydaje owemu wyobrazeniu sta- 
bsci -- przeciez uzytecznosc symboli zalezy wiasnie od ich 

* The Transcendental World {Transccndentalny swiat\ w: Zen No- 
tes {Zapiuki zen), t. I, nr 5. First Zen Institute of America New YnrW 
1954. ' ' 
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trwalosci. Tak wi^c konwencja wyrabia w czlowieku oawyk 
utozsamiania swojego wyobrazenia o sobie z rownie abstrak- 
cwftymi i symbolicznymi rolami i ste-reotypami, gdyz te po- 
mogii mu w nadaniu jego wyobrazeniu okreslonosci i zrozu- 
miablci. Im bardziej jednak czlowiek utozsamia si^ z tym 
ustalonym wyobrazeniem, tym ^^yrazniej postrzega on „zy- 
cie" jako cos, co przeplywa obok niego - coraz to szybciej 
i szybciej wraz z uplywem lat, kiedy jego wyobrazenie 
ugruntownje si$ coraz bardziej, podpierane rosn^c^ liczbi| 
m'spomnien. Im bardziej desperacko cziowiek star a si? kur- 
czowo trzymac swiata, tym silniejsze jest jego przeswiad- 
czenie, ze swiat jest nieprzerwanie tocE£|cym si§ procesem. 
Pewnego razu Ma-tsu i Po-chang byli na spacerze, kiedy 
ujrzeli na niebie kilka dzikich g?si, 

- Co to? - spytal Ma-tsu. 

- Dzikie g^si - odparl Po-chang. 

- Dok^d one lee f|?! - w\^krzykn£|l Ma-tsu. 

- Juz odlecialy - odparl Po-chang. 

Wtedy Ma-tsu zlapal Po-changa za nos i wykrf cil go tak, 
ze ten wrzasn^l z bolu. 

- Jak- krzykn^l Ma-tsu - mogly kiedykolwdek odlcciec?!* 
W tym momencie Po-chang doznal przebudzenia**. 
Wzglfdnosc czasu i ruchu jest jednym z naczelnych moty- 

w6w Shobogenzo Dogena, gdzie pisze on tak: 

Jesli obserwujemy brzeg, plyn^c lodM, wv'daje sif nam, ze 
brzeg sif porusza, Lecz jesli przwrzymy si§ blizej samej 
Mdce, stwierdzimy wtedy, ze to lodka si§ ponisza.^ Kiedy 
postrzegamy wszechswiat z niespokojnym cialem i umy- 
slera, czfsto odnosimy bifdne wrazenie, ze nasz umysl jest 
staly. Lecz kiedy zaczynamy praktykowac (zen) i powTaca- 
my do siebie, widzimy, ze bylo to bl^dem. 

Gdy drwa staji| sif popioiem, nigdy nie powracaj^ do 
bycia drwami. Lecz nie powinnismy przyjmowac pog^du, 



* D. T. Suzuki we Wprowadzemu do buddyzmu zen (Czytelnik, 
Warszawa 1979, w tlumaczeniu Malgorzaty i Andrzeja Grabowskich) 
podaje nieco mm odpowiedz mistrza: ^Twierdzisz, ze juz odlecialy, 
a przeciez byly tu od samego pocz^tku!" Cprzyp. tlum.). 
** Pi-yen Chi. 
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ze to, CO obecnie jest popioiem, jeszcze medawno bylo drwa- 
mi, Powinnismy zrozumiec, ze zgodnie z doktr3Fnq bud- 
dyzmu. drwa pozostaj^ w stanie drew. (...) Istniejq wcze- 

sniejsze i pozniejsze stadia, lecz s^ one wyraznie oddzie- 
lone. 

Tak samo jest z zyciem i smierci^. Tak wife w buddy- 
zmie mowimy, ze Nienarodzone jest takze Niesmiertelne, 
Zycie jest stanem czasu. ^mierc jest stanem czasu. S^ one 
Jak zima i wiosna, a w buddyzmie nie uwaiamy, ze zima 
staje si? wiosnq albo ze wiosna staje sif latem*. 

Dogen probtije tutaj wyrazic to dziwne uczucie zawiesze- 
nia w czasie, ktore powstaje, gdy czlowiek nie stara sif juz 
zatrzymac Megu. zdarzen; t§ szczegoln^ niewzruszonosc 
i samowystarczalnosc nast^puj^cych po sobie chwil, kie- 
dy umysl zdaje si^ plyn^c wraz z nimi, nie probuj^c ich 
zatrzymac. Podobny pogl^d wyraza w nast^puj^cy sposob 
Ma-tsu: 

Jedna sutra powiada: „Na ciaio sklada si^ jedynie gmpa 
pol^czonych ze sobq elementow". Kiedy powstaje, powsta- 
je jedynie te elementy. Kiedy przestaje istniec, jedynie te 
elementy przestaje istniec. Lecz kiedy te elementy powsta- 
je, nie mow: „Ja powstajf" i kiedy przestaje istniec, nie 
mow: „Ja przestajf istniec". Podobnie jest z myslami wcze- 
sniejszymi, myslami pozniejszymi i myslami pomif dzy ty- 
mi dwoma: mysli nastfpujq po sobie, nie bfd^c ze sobq 
pol^czone. Kazda jest niewzmszenie spokojna**, 

Buddysci bardzo czf sto porownuj^ uplyw czasu do pozor- 
nego ruchu fali, kiedy woda w rzeczywistosci porusza sif 
jedynie w g6r§ i w dol, tworz^c zludzenie, ze jej „cz9sc'* po- 
rusza si^ po powierzchni. Zlodzenie to jest podobne do tego 
zludzenia istnienia stalegoja", ktore przechodzi poprzez ko- 
lejne doswiadczenia, tworz^c pomif dzy nimi ogniwa; w taki 
oto sposob mlodzieniec staje sif m^zczyzn^, ktory staje sif 
starcem, a ten z kolei staje si^ martwym cialem. 



♦ Shobogenzo, fasc. 1. 2a ten przeWad Jestem bardzo wdzifczny 
profesorowi Sabro Hasegawie. 
** Ku-tsun-hsii Yil-lu, 1.2.4. 
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Z pogoni^ za dobrem jest wi^c pol^czona pogon za przy- 
szlosciq - zludzenie, ktore nie pozwala nam bye szcz^sliwy- 
mi bez perspektyw na „obiecuji|C£| przyszlosc" dla naszych 
symbolicznychja". Z tej przyczyny post^p na drodze ku do- 
bru mierzy sif przedluzaniem ludzkiego zycia, zapominajc|c, 
ze nic nie jest bardziej wzglfdne od naszego poczucia dlugo- 
sci czasu. Pewien wiersz zen mowi; 

Powoj, ktory rozkwita na godzinq, 

W gi^bi swej natury niczym si^ nie rozni od olbrzymiej sosny, 

Ktora tysiqc lot zyje. 

Z subiektywnego punktu widzenia komarom bez w£|tpie- 
nia w^ydaje sif, ze jego trwaj^ce kilka dni zycie jest stosun- 
ko%vo dlugie. Zohv, zyj^cy lat kilkaset, bfdzie mial takie 
same subiekty^vne odczucia jak komar. Jeszcze nie tak daw- 
no przeci^tna dlugosc zycia czJowieka wynosila okolo czter- 
dziestu pi^ciu lat. Dzisiaj sif ga ona od szescdziesi^ciu pi^ciu 
do siedemdziesi^ciu lat, lecz z subiektywnego punktu wi- 
dzenia lata uplywaj^ szybciej i smierc zawsze nadchodzi zb\i: 
szybko. Jak to wyrazil Dogen: 

Kwiaty odchodzq, gdy tak hardzo nie chcemy ich tracic; 
Chwasty przychodzq, gdy tak hardzo nie chcemy patrzec, 
Jak rosnq. 

Jest to zupelnie naturalne i ludzkie i zadne wydiuzanie 
czy rozci^ganie czasu tego nie zmieni. Wr^cz odwTotnie, 
mierzenie wartosci i sukcesu na skali czasu oraz pil- 
ne zapotrzebowanie na zapewnienie obiecuj^cej przyszlosci 
uniemozliwiaj^ nieskr^powane zycie zarowno w chwdli obe- 
cnej, jak i po nadejsciu owej „{)biecuJ4cej" przyszlosci. Nigdy 
bowiem nie istnieje nic poza chwil^ obecnq i jesli czlowiek 
nie umie w niej zyc, nie bfdzie umial zyc nigdzie indziej. 
Shobogenzo mowi: 

Kiedy ryba plywa, plywa bez ustankti, a wodzie nie ma 
konca. Kiedy ptak lata, lata bez ustanku, a mebu nie ma kon- 
ca. Od najdawniejszych czasow nie bylo takiej ryby, ktora 
by wyplynfla poza wodf , ani ptaka, ktory by wj'lecial: poza 
niebo. A jednak, kiedy ryba potrzebuje odrobiny wody, ko- 
rzysta tylko 2 odrobiny; kiedy potrzebuje mndstwa wody, 
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korzysta z mnostwa. Dlatego ich glowy s^ zawsze blisko 
zewn^trznej kraw^dzi (ich przestrzeni). Jesli kiedykolwiek 
jakis ptak wyleci poza t^ kraw^dz, umrze; tak samo jest 
i z ryhs^. Ryba tworzy swoje zycie z wody, a z nieba ~- ptak. 

Lecz to ptak i ryba tvvorz?^ zycie. Zarazem zycie tworzy 
ptaka i ryb?. Tak wi^c jest ryba, woda i zycie i wszystkie 
trzy tworzy sii? nawzajem. 

A jednak, gdyby znalazl sie taki ptak, ktory wpierw chcial- 
by poznac wieikosc nieba, lub taka ryba, ktora wpierw 
cheialaby poznac obszar wody - i potem dopiero latac albo 
plywac - stworzenie takie nigdy nie potrafiloby si§ odna- 
lezc na niebie albo w wodzie*. 

Nie jest to filozofia czkwieka, ktory nio zw-raca uwagi na 
to, dokf^^d pod%za; jest to filozofia czlowieka, dla ktorego 
eel \v9dr6\vki nie jest wazniejszy od obecnie zajmowanego 
miejsca, i dla ktorego podE^zanie dok^dkolwiek nie ma wiel- 
kiego sensu. 

Zen poczyna si^ wi^c z rozczarowania d^zeniem do celow, 
ktore w rzeczywistosci nic istniej?^ - dobro bez zla, zaspoka- 
janie jakiegos ,ja", ktore jest jedynie w^yobrazeniem, 
1 jutro, ktore nigdy nie nadchodzi. Wszystko to jest bowiem 
utud£^ symboli pozorujf|cych rzecz3.^wistosc i pogon za nimi 
przypomma rozbijame ghnvy mur, na ktorym jakis ma- 
larz, korzystaj^c z konwencji perspektjwy, w^nmalowal otwar- 
t^ bram^,. Krotko mowii^c, zen rozpoczyna si? w punk- 
cie, w ktoiym nie ma juz czego szukac, gdzie nie moma juz 
mczego uzyskac. Z cah^ stanowczosciq nalezv odrzucic po- 
gi'^d, wedlug ktorego zen miaiby bvc systemem samodosko- 
nalema albo sposobem na stanie si?, budd^. Wvrazaj^c to 
siowami Lm^chiego: „Jesii ktos szuka buddy, czlowiek ten 
traci budd^ . "^ 

Wszystkie bowiem sposoby samodoskonalenia i stawania 

t^^fp^.' A '^^^'>^^'^^"i^ ^^^SOB w przvszbsci odnosz^ si? 

-yrp:^^^^^^^^ wyobra^enia nas sa- 

bardziej realn™ 7 A ^^ ''^''' *^ wyobrazeme jeszcze 

J^ciowa istolal^tiiV'Ti '''"''^ ^^'"^ prawdziwa, bezpo- 
1 ^^o^a jest juz budd^ 1 nie wymaga iadnego udosko- 

'^ Shobogenzo, fa^^c 1 IV^a-. + 

■ ^''-eczytaneautorowi przezSabroHasegaw?. 
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naiania. Z biegiem czasu moze ona rosn^c, lecz nikt nio 
moze winic jajka za to, ze nie jest kurczakicm; tym bardziej 
nikt nie zgani swnini za to, ze ma kr6tsz£| szyj<? od zyrafy. Jak 
wjednym z wierszy Zenriri: 

Na wiosennym widnokr^gu nie ma mskiego m wysokiego: 
Pokryte kivieciem gaiqzki rosnq naturalnie, jedne sq diugie, 

innc kroikie. 

Kiedy Ts'ui-weia spytano o ziiaczenie biiddyzmii» ten od- 
powiedziai: ,,Poczekaj, az nie b^dzie nikogo w poblizu, a wte- 
dy ci po^^'iem". Po pewn\Tii czasie mnich zagadnj|} go poiiow- 
nie: ,,Teraz nie ma nikogo w poblizu. Prosz^, odpowiedz mi". 
Ts'ui-wei zaprowadzit go do ogrodu i bez slo%va poszedl 
w kierunku gaju bambusowego. Mnich cic|gle nie rozumiab 
w koncu wific Ts'ui-wei rzeki: „Tu masz wysoki bambus; tam 
jest niski!"* Lub tez, jak wyrma. to inny wersz Zenrin: 

Diuga rzecz to dfugie Cialo Buddy; 
Krotka rzecz to krotkie Ciaio Buddf. 

St^d tez to, CO mozna osi^gn^c dzi^ki zen, nazywane jest 
wu-shih (po japonskufeaJUj czyli ,,mc szczegolnego", zgodnie 
bowem ze slowami Buddy w Wadzraczedice: 

Uzyskalem wcale nie najgorszq rzecz z najwyzszych: cal- 
kowite przebiidzenie, i z tego wlasnie powodu nazywa sie 
je ..najwyEszjTn, calkowitym przebudzeniem". (22) 

Wyrazenici6'M-s/n7i oznacza takze calkomit^ naturalnosc 
i niew^Tnuszonosc - dzialanie, w ktoiym nie ma zadnej j,pre- 
tensji" czy „interesu". Osii^gni^cie satori jest cz§sto w>Taza- 
ne za pomoc^ starego chinskiego ^idersza: 

Gora Lu w mzqcym deszczu; rzeka Che w czasie przypiywu. 
Zanim tam dotariem, bezustannie marzyiem, aby je zoba- 

czycl 
Pojechaiem tam i wrocilem. (...) Nie byio tam nie szczegolnego: 
Gora Lu w mzqcym deszczu; rzeka Che w czasie przypiywu. 

Jak w slynnych slowach Ch'ing-yiiana: 



* Ch'uan Teng Lu, 15. 
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Przez trzydziesci lat zgl^biania zen widziaiem gory jako 
gory, a rzeki jako rzeld. Kiedy zdobyiem gi^^DSZc^ wiedz?, 
doszedbm do takiego punktu, ze widzialem, iz gory nie 
st^ gorami, a rzeki rzekami. Teraz natomiast, kiedy dotar- 
iem do jego (zen) istoty, jestem spokojny, Albowiem znowu 
widz? gory zwyczajnie jako g6r\', a rzeki zwyczajnie jako 
rzeki '•'^. 

Trudnosc w zen polega oczy\viscie na przeniesieniu uwa- 

gi z abstrakcji na konkrcty, ze swego symbolicznegoja" na 

s\v£^ prawdziw^ natur^. Jcsli b^dziemy jedynie o tym raowic, 

jesli b^dziemy jedynie zonglowac w naszych umyslach po- 

gl^dami na temat „symbolu" i „rzeczywistosci" albo powta- 

rzac sobie: „Nie jestem moim Vv^'obrazeniem o sobie", b^- 

dziemy trwac posrod zwyktych abstrakcji. Aby uratowac si^ 

przcd tym bl^dnym kolem, w zen wynaleziono metod^ [upa- 

ja) „bezposredniego' vvskazywania", ciskaj^c rzeczywlstosc 

wprost przed nawSze-oblicza. Kiedy cz>1:amy trudn^^ ksiazke, 

na nie zda si^ myslenie; ^Musz^ si^ skoncentrowac", ponie- 

waz zaczynamy myslec oskoncentrowaniu si^, a nie o tym, 

CO autor ma nam do powiedzenia. Tak samo, kiedy poznaje- 

my hib praktykiijemy zen, na nie zda si^ myslenie o zen, 

Wp^tac si? w wyobrazenia i slowa o zen to -- jak movT^^ 

starzy mistrzowie - „cuchn^c zenem". 

Z tego tez powodu mistrzovvie mowii^ o zen mozliwie ma- 
b, rzucajj^c w na's jego kpnia-etn^ rzcczywistoscic^. Ta rzeczy- 
v^^stosc to „takosc" (tathata) naszego naturalnego, niewerbab 
nego swiata. Jesli b^dziemy go postrzegac po prostu takim, 
jaki jest, nie znajdziemy w nim niczego dobrego, niczego zbgo, 
niczego 2 natuiy dhigiego bf^dz krotkiego, niczego subiektyw- 
nego i mczego obiekty\vnego. Nie bpdzie potrzeby zapomi- 
nac zadnym subiektywnym Ja*' i nie trzeba bpdzie paini^tac 
zadnym wyobrazeniu konkretnej rzeczywistosci. 
Pewien mnich spytal Chao-choua; 

- Z jakiego powodu Pierwszy Patriarcha przybyi z zacho- 
flu: (Jest to pytanie ibrmahie, poruszaj.^ce zasadniczv temat 
nauk Bodhidharmy, jakim byi zen.) 

* Ch'uan Teng Lu, 22. 
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rvur^'s na dziedzincu - odparl Chao-chou. 

Irne probujesz, mistrzu ^ spytal mmch - zademonstro- 
wac tego 2a pomoci| obiektywnej rzeczv-.^istosci'? 
^Skadzezoo%^Ti!-zachn#sif mistrz. 
- Z jaMego w?c powodu Pienvszy Patriarcha przybyi 

z zachodu? 

-C^-prj'snadziedzincu!*- ^. , , . 

Proszf zaiiwazyc, jak bezpardonowo Chao-chou obchodzi 
.je z poj^ciom-m podejsciem mnicha do odpo%^iedzi. Kiedy 
T'ung-shana spjtano: „Co to jest stan buddy'?'% ten odparl: 
Jxtx funtu Inu!" Tak oto komentuje to Yuan-wu: 

Na p^-tanie: Xo to jest stan buddy?*' rozni misxrzowie 
udzieiali roinych odpowredzi. (...) Zadna z nich nie pobije 
jednak „irzedi funtow idiini Inu"' Tung-shana na polu nie- 
dorzecznosci, calkomicie wstrzymujacej wszelkie spekula^- 
cje. Niektorzy komeniaiorzy tvaerdza, m T'ung-shaii wla- 
sme %vazvl kn i sti^d taka odpo^nedz.^i'-. • Jeszcze mm my- 
sla, ze pytajacy nie zdawal sobie sprawy z tego, iz sam 
jest budda/i dlatego Tung-shan nie odpomicdzial mu 
wpro5i. Wszyscy om sa jak martwe ciaia. gdyz zrozumk- 
nie zwej prawdy caikowicie przekracza ich mozliwosci. Sa 
i tacv. ktorzy bion| owe ..trzy funty Inu" za sian buddy. 
Jakz'ez szalone i fantasiyczne s^ ich_mvagi!^" 

Mistrzome bardzo skwaph\^ie diawi^ wszelkie proby teo- 
retyzowama i spekulowania na temat udzielanych przez sie- 
bie odpowiedzi. ^Bezposredme wskazywanie" jest 'caikowi- 
cie nieskuteczne, jesli wymaga jakiegokoh^iek komentarza 
poj§ciowego lub takowy- \'*-yivoluje. _ 

Fa-yen zapytal mnicha Hsiian-tzu, dlaczego nigdy nie za- 
dal mu zadnego pytania o zen. ^Inich odrzekl, ze uzyska^uz 
zrozumieme dzi^ki innemu mistrzow. Kiedy Fa-yen nale- 
gal aby mnich po\\iedzial mu o tym cos mecej, ten po\^ie- 
dzial ze gdy sp\l;at swego mistrza: .,Co to jest stan buddy^^"', 
uzyskaJ odpowiedi: „Ping-tmg Tung-tzu przychodzi po 
ogien!" 



* Chao-chou Lu w. Ku-tsun-hsU Yu-lu, 3. 13. 
« Pi-yen Chi, 12, w: Suzuki 'D. t, 2. str. 71-72. 
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" Dobra odpowiedzi - powiedziai Fa-yen. - Jestem jed- 
nakze pewien, ze jej nie rozumiesz. 

- Ping-ting - wyjasnii mnich - jest bogiem ognia. Kiedy 
ja szukam stanu buddy, to tak, jakby on szukai ognia. Je- 
stem juz budd^ i nie musz^ niczego szukac. 

- Tak jak myslatem! ~ zasmiaJ si^ Fa-yen. - Nie zrozu- 
miales odpowiedzi. 

Mnich byi tak urazony, iz opuscil kiasztor; pozniej jednak 
pozaiowal swego post^pku i wroci]:, prosz^c pokomie 
pouczenie. 

- Pytaj - powiedziai P^a-yen. 

- Co to jest stan buddy? - zapytaJ mnich. 

- Ping-ting Tung-tzu przychodzi po ogieii!* 

Sedno tego mondo chyba najlepiej ukazujfj dwa waersze 
przedstawione przez Ippena Shonina z buddyjskiej szkoiy 
Czystej Krainy mistrzowi zen o nazwisku Hoto, przetiuma- 
czone przez Suzukiego z Powiedzen Ippena. Ippen byi jed- 
nym z tych, ktorzy zgt^biaii zen po to, aby go pogodzic ze 
szko^ Czysitej Krainy, ktorej praktyka opieraJa si^ na po- 
wtarzaniu Imienia Amitabhy. W j^zyku japonskim formula 
ta brzmi: Namu Amida Butsu! Ippen najpierw przed- 
stawil: ten wiersz: 

Kiedy wymawia si^ Imi^, 
Nie ma ni Buddy, nijazni: 
Na-mu-a-mi-da-bu-tsu - 

Slychac tylko glos. 

Mimo to Hoto zdawalo si^, ze wiersz niezbyt. dobrze wyraza 
sedno sprawy; zaakceptowai jednakie drugi wiersz Ippena; 

Kiedy wymawia si^ Imi^, 
Nie ma ni Buddy, ni jazni: 
Na-mu-a-mi-da-bu~tsu, 
Na-mu-a-mi-da-bu-tsu!* * 

Po-chang mial tylu uczniow, ze musial zafozyc drugi kia- 
sztor. Aby wybrac odpowiedni^ osob^ na jego przeiozonego, 



* Ch'uan Teng Lu, 25. 
** Suzuki (1), t 2, str. 263. 
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Wal swoich mnichow i ustawii pr.ed nim. dzban, mowiqc: 
zwoial swo c ^^banem, powiedzcie mi, co to jest . 

'•'''^"lCmnkhlw odparf: .,Nie mozna by tego nazwac ka- 
"""jvl d— ■■ Na to MaBztomy kucharz pods.edJ do dzba- 
ttna gT^wyszedS. On to zostai przebzonym nowego 
Ulizto™* Warto'wtym m.ejscu przytoczycjeden z wykla- 
dowNan-ch'uana: 

W okresie ikalpa) poprzeclEajc|c>Tn objawienie si? swiata 
nie byto nazw. W momencie, kiedy na swiecie pojawia si? 
btidda, pojawiaja si? nazwy i tak oto chxvytamy sif form. 
W wielkim tao me ma zupelnie niczego swieckiego am 
swietego. Jesli si| nazwy, wszystko jest poklasyfikowane 
tak zc ma gi-anice i ramy. Dlatego tez stary czlowiek po 
zachodniej strome Rzeki (tj. iMa-tsu) powiedzial: „To me 
jest umysl; to nie jest budda; to me jest rzecz-'*=^^ 

Jest to, rzecz jasna. wyrazem doktryny Tm Te Ching, 

wedlug ktorej 

Bezimiemie staio si§ prapoczqtMem nieba i ziemi. 
Nazwane staio sif rodzicielkq (Mesi§cm tysi^cy rzeczy. ilT'^'-^ 

Jednakie „nieBazwane" Lao-tzu i „katpa pustki" przed 
objawemem si? swiata Nan-ch'uana nie poprzed2aJ£|konweTi- 
cjonalnego swiata rzeczy. S^ one „takosci^" swiata takiego, jaki 
jest on dzisiaj, na ktor^ bezposrednio wskazuj^ mistrzowie 
zen. Kucharz Po-changa iyl pelni^ swej smadomosci w tym 
swiecie i odpowedzial na pytanie mistrza jego konkretno- 
sci^ i nienazywalnosci^. 

Pewien ranich spytal Ts'ui-weia: „Z jakiego powodu 
Pierwszy Patriarcha przybyl z zachodu?" Ts'ui-wei odpo^vie- 
dzial: „Podaj mi tf podporkf". Gdy tylko mulch podal mu 
podporkf , Ts'ui-wei uderzyl go ni^****. 



*'Wu-men kuan, 40. Jak jednak komentuje Wu-men, wpacll on 
w zastawione przez Po-chaBga sidla, gdyz zamienil latwi| prac? na trudn{|! 
** Nan-ch'uan Yu-iu w. Ku-Uun-hsU Yu-lu, 3, 12. 
*** Tao-Te-King, czyli Ksifga Drogi i Cnoty w przekladzie Tade- 
usza Zbikowskiego, str. 3 (przjp. tlum.). 

**** Pi-yen Lu, 20. Podporka to ch'an-pan, deseczka do podpierania 
podbrodka podczas dlugich medytacji. 
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Inny mistrz pi^ herbat§ z dwoma sposrod swoich mni- 
chow, kiedy nagle rzucit jednerau z nich swoj wachlarz, py- 
tajqc: „Co to jest?" Uczen otwarl go i zaczq} si§; wachlowac. 
^Nie najgorzej" - skomentowai mistrz. „Teraz ty" - ci^gn^l 
podaj^c wachlarz dnigiemu uczniowi, ktory od razu go zJo- 
zyi i podrapal si^ nim po szyi. Nast^pnie, otwarJszy go zno- 
wu, polozy! na nim kawalek ciasta i podsun^l mistrzo^\^. To 
jeszcze bardziej spodobaio si§ mistrzowi, gdyz kiedy nie ma 
nazw, swat nie jest juz „poklasyfikowany tak, ze ma gram- 
ce i ramy'', 

Powyzsze scenki maj^ bez w^^tpienia duzo wspolnego 
z semantykE^ Korzybskiego*. W obudwu wypadkach bardzo 
duz^ wag? przywij^zuje si? do tego, aby nie myiic slow 
i znakow z nieskonczenie zmiennyTti, ^niew^-powiadalnym" 
swiatera. Grupowe cwiczenia z zasad semantyki cz^sto 
przypominaj^ rodzaj inondo. Profesor Irving Lee, kton' wy- 
kladai na Uniwersytecic .Po^nocno-Zachodnim.**, zwyki po- 
kazywac klasie pudeJko zapalek, pytaj£|c: „Co to jest?" 
Studenci zazwyczaj gtadko polykali haczyk, odpo^sdadajiTjc: 
„P-adeiko zapatek!" W tym momencie profesor Lee mowiJ: 
„Nie, nie! To jest to!" i rzucal padelkiem w studentow, po 
czym dodawa}: „«Pudelko zapaiek>^ to dzwi^k. Czy to jest 
dzwi^kiem?" 

Pomimo to wydaje sie, ze Korzybsld postrzcgai ^niewypo- 
wiadalny" swat jako wielosc nieskonczenie zroznicowanych 
zdarzen, Dla zen swiat ,,takosci" nie jest ani jedcn, am mno~ 
gi; ani jednolity, ani zroznicowany. Gdy by ktos obstawaJ 
przy tym, ze zroznicowanie jest obiektywnj^ cz§sci«'^ swiata, 
mistrz zen moglby \v>'ci£^gn£|c w gorip r^k^ i powiedziec; „Nie 
wypowiadaj^c jednego slowa, wskaz roznic^ pomiedzy moi- 
mi palcami", Od razu staje si? jasnc, ze „tozsamosc" i „r6zni- 
ca" s^ abstrakcjami. To samo trzeba by powiedziec o wszel- 



♦Alfred Korzybski (1879-1950) - amerykanski filcjzof polskiego 
pochodzenia, zapocz^tkowaJ nurt semantyki ogolnej (przyp. tlum.). 

** Uniwersytet Polnocno-Zachodni (Northwestern. University) je 

den z najstarszych {zalozoiiy w 1851 r. w Evanston niedaleko Chicago) 
i najbardziej renomowanych uniwersytetow Stanow Zjednoczonych (pmyp, 
Hum.). 



162 -' 



kich kat€goryzacjach konkrctnego swiata - Isicznie z sam^ 
konkretnosciii" - gdyz okreslenia takie jak Jizyczny", „ma- 
tenalny", .,obiektywny", „rzeczywisty" i „cgzystencjaliiy" s^ 
symbolami niezmo^kle abstrakcyjiiymi. I rzeczywiscie - wy- 
daje si§, ze im usiliiiej staramy si? je zdefiniowac, tym bar^ 
dziej stajii si? bczscnsowne. 

Swiat „takosci" jest pusty, poniewaz wypls^tuje umysl 
z niysli, przerywaj^c jazgot definicji w pol slowa i nie pozosta- 
wiajj|c juz niczego do powiedzema. A jednak jest najzupel- 
niej oczywiste, ze nie stoiitiy przcd calkowi.ti| nicosci^. To 
prawda, ze po kazdej wymuszonej probie ogarni^cia nasze^ 
go swiata pozostajemy z pustymi r§koma. Co wi^cej, kiedy 
probujemy upewnic si? chocby co do nas samych - poziiajg|- 
cych, ogarniaJ£|cych podmiotow - znikamy. Nie potrafimy 
odnalezc zadnego J a" poza naszym umyslem i nie potrafi- 
my odnalezc zadnego umyslu poza tymi wfesnie dosmdadcze- 
niami, ktore nie istniej^cy teraz umysl probowal ogarn^c. 
Jak w urzekajiicej przenosni R. H. Blythe'a - kiedy mieli- 
smy juz zabic much^ pack^, ta \¥zleciala i usiadla wlasnie na 
niej. Na poziomie bezposredniej percepcji, kiedy szukamy 
rzeczy, nie istnieje nie poza umyslem, kiedy zas szukamy 
umj^slu, nie istnieje nie poza rzeczami. Przez moment jeste- 
smy sparalizowani, gdyz wydaje si§ nam, ze nie mamy pod- 
staw dzialania, nie mamy gruntu pod nogami, od ktorego 
moglibysmy sif odbic. Lecz przeciez zawsze tak bylo i po 
ch\¥ili przekonujemy sif , ze mozemy dzialac, mowic i my- 
slec ze zwyklii nam swobodq, aczkolwiek w nieznanym 
i wspaniaJym no\¥yin swiecie, z ktorego zniknf ly ,ja" i „inni", 
„umysl" i „rzeczy". Jak to uj^l Te-shan; 

Dopiero wtedy, gdy nie masz zadnej rzeczy w swoim umy- 
sle i nie z umyslu w rzeczach, jestes czysty i duchowy, pu- 
sty i wspanialy**". 

Cud ten mozna opisac jedynie jako szczegolne odczucie 
wolnosci dzialania, ktore rodzi sif wtedy, gdy swiat nie Jest 



* Lien-teng Hui-yao, 22. Pi^kne thimaczenie Ruth Sasaki w: Dumoulin 
i Sasaki (1), str. 48, gdzie podkresla ona, ze w tym kontekscie „duchowy" 
okresla stan niemozliwy do wyrazenia slowami. 
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juz postrzegany jako rodzaj stoj^cej nam na drodze prze- 
szkody. Nie jest to wolnosc w prymity^vnym znaczeniu „hu- 
laj dusza". Jest to odkrj'cie wolnosci w najx'vv'yklejszych po- 
wszednich czynnosciach, gdy bowiera znika poczucie subiek- 
ty^vnego odizolowania, svviat nie jest juz odbierany jako nie 
daj^cy si^ kontrolowac przedmiot. 
Yiin-raen raz po\^iedziah 

- Nasza szkob pozwala ci isc wybiSLuq przez ciebie drog^^. 
Zabija i wskrzesza do zycia: jak wolisz. 

- W jaki sposob zabija? -- spytai wtedy jeden z mnichow. 

- Zima odchodzi i przychodzi wiosna - odpari mistrz. 

- Jak to jest ™ zapytal mnich - kiedy ziina odchodzi i przy- 
chodzi \^.'iosna? 

Mistrz na to rzekl: 

- Z przerzuconym przez pk^cy kosturem. w^drujesz to tu, 
to tarn, na vvschod albo na zachod, na poiudnie albo na pol- 
noc, postukuj^c w dzikie pnie, jak ci przyjdzie ochota*". 

Przemijanie por roku nie jest doswiadczane biernie, lecz 
„dzK3Je si^", z tak^ samj^ nieskr^powan^i swoboda, jak^i 
odczuwa chodz^cy po polach cziowiek, postukuj^cy w sta- 
re pnie lask^. W kontekscie chrzescijanskim mozna by in- 
terpretowac to jako odczucie, ze cziowiek stai si^ wszech- 
mog^cy, ze jest Bogiem, ktory panuje nad wszystkim, co si? 
wydarza. Nalezy jednak pami^tac, ze w mysli taoistycz- 
nej i buddyjskiej me ma koncepcji Boga, ktory celowo 
1 swiadomie zarz£|dza wszechsw:iatcm. Lao-tzu po\^nedziai 
tao: 

Gdy dzieia swego dokona, nie. czyra tego poivodem. do slawy. 
Odziewa i karnii dziesiqtkl tysiecy istot i rzeczy, a muno to 

nie uwaza si^ za ick u)ladc(^. (34) 
Tao nigdy nie dziala (wm-wei), a Jed n ok nie ma niczego, 

CO by nie bylo przezeh zrobione. (37)** 

Przywoluj^c obraz z pewnego wiersza tybetanskiego, kaz- 
da czynnosc, kazde zdarzenie vvylania sig z Pustki tak, ,Jak 

* Yuri'men Kuang-lu, w: Ku-tstm-ksii Yu4u, 4. 16. 
^ ** Tao-Te-Kmg, czyli Ksi^ga Drogi i Cnoty w przekJadzie TndeuF.Zii 
Zbikowskiego, str, 32 i 34 (przyp. Uumj. 
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■ K^iP rrvstego jeziora nagle wyskakuje ryba". 
„ad P°^«"^^ t^'Sw ten sposob nie tylko na rzeczy 
^f\"'':t':^epodttewane.leczLkzenadz:alaaiazanue- 

^tetrz^e^'SSa, z.od.n.y ei, z poet, zen Fang- 

.jranein: 

Ciidowna moc i wspaniah dziaianie- 
Nabieranie wody i rqbanie drewna!*'* 



*Ck'mnTengLu,B. 



^^Siedzisz: spokojnie^ 



nic me ^^obisz: 



bi 



// 



Zar6\^'no w zyciu Jak i w sztuce kultury Daiekiego Wscho- 
du najwyzej ceni^ sobie spontanicznosc czy tez naturalnosc 
itzu-jan). Jest ona nieomyln^ oznak^ szczerosci, cechuj^csj 
dziaianie, ktore nie jest wystudiowane ani wymuszone. 
Czbwiek bowiem brzmi jak p^kni^ay dzwon, kiedy mysli 
i dzia^a rozdwojonym umysienij ktorcgo jedna cz^sc stoi 
z boku i wtr^ca si 9 do tego, co robi druga, kontrolujc^c ji\, 
pot^piajf^c lub podziwiajc'^c. Umysl: cziowieka jednakze, czyli 
nasza prawdziwa natura, nie moze bye rozdwojony. WedJug 
pewnejgo v^qersza z antologii Zenrin: 

Jak rniecZj ktory tnie, lecz nie moze przeciqc siebiej 
Jak okcf, ktore widzi, lecz nie maze ujrzec siebie\ 

Zludzenie rozdwojenia bierze si^ z tego, ze umysJ stara si?- 
byc zarowno sob?^, jak i swoim \^.'yobrazeniem sobie, co jest 
mezwykle niebezpiecznym pomyloniem faktu z vSynibolem. 
Aby pobzyc kres ziudzeniu, umysl musi zaprzestac prob od- 
dzial>^van.ia na siebie, na 6w strumien doswaadczen, ktore 
z punktu widzenia wyobrazen nas samych nazywamy (>go. 
Inny wiersz Zenrin wyraza to tak: 

Siedzisz spokojnie, nie nie robisz, 
Nadchodzl wlosna i trawa sania roomie". 

Owa „samosc" jest naturalnym sposobern dziahinia umy- 
slu i swiata - oczy same widz^, uszy same siyszf^, usta otwie- 
raJ4 si^ same bez koniecznosci rozwierania ich palcami. Jak 
znow mowi Zenrin: 

Niebieskie gory same 2 siebic sq niebicskimi. gorami; 
Biale chniury same z siebie sq bialymi chmurami''. 
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Zen 6w nacisk na naturalnosc odziedziczyl bez w^tpiema 
no taoizmie, a jego idea czynoosci spontamcznej jako „wspa- 
nmlego dzialania" (mim-yung^) dokladnie odpowiada temu, 
CO taoisci rozumieli przez slowo te - „mo€", ktore ma pe wien 
posraak sily magicznej. Jednakze ani w taoizmie, am w zen 
nie ma ona nic wspolnego z magiq kojarzon£| z czyniemem 
jakichs „cud6w". Wr§cz przeciwnie - owa cecha „niagiczno- 
sci" ciy'tez „wspania}osci" czynnosci spontanicznej tkwi 
w tym,' ze jest ona najzupelniej ludzka, a mimo to nie nosi 
zadnych sladow nienaturalnosci. 

Cecha ta jest szczegdlnie subtelna (kolejne znaczenie slo- 
wa miao) i niezwykle trudno wyrazic jq sbwami. Istnieje 
opowiesc pewnym mnichu zen, ktory rozplakal si§ na 
wiesc smierci bliskiego krewnego. Gdy jeden z jego braci 
zakonnych wypomnial mu, ze takie okazywanie przy^¥i4za- 
nia do osoby jest u mnicha naganne, ten odrzekl: „Nie bi|dz 
glupi! Pl-acz^, poniewaz chce mi si^ plakac". Wielki Hakuin 
we wczesnym etapie swoich studiow nad zen byt bardzo po- 
ruszony po przeczytaniu opowiesci o mistrzu Yen-t*ou, ktory 
podobno wrzeszczal na cale gardlo, kiedy mordowal go pe- 
wien rabus*. Jego w^tpliwosci si? jednak rozwialy, kiedy 
osi^gn^l satori, a wsrod wyznawcow zen o jego smierci mowi 
sif ze szczegolnym podziwem, gdyi przepelnialo j^ gl^bokie 
ludzkie uczucia. 

Z drugiej strony, opat Kwaisen i jego mnisi pozwolili spa- 
lic sif zywcem przez zolnierzy Ody Nobunagi**, siedz^c spo- 
kojnie w pozycji medytacji. Taka sprzeczna „naturalnosc" 
wydaje sif bardzo tajemnicza; pewnego wyjasnienia dostar- 
cza bye moze po\¥iedzenie Yiin-mena: „Kiedy chodzisz, po 
prostu chodz. Kiedy siedzisz, po prostu siedz. Najwazniej- 
sze, abys si^ nie kiwal na boki", Zasadnicz^ cech^ natural- 
nosci jest bowiem szczerosc nie rozdwojonego umyslu, ktory 
nie zna rozdarcia pomi^dzy dwiema mozMwosciami. Tak 



*Ch'uanTengLu,2$. 

**Oda Nobunaga (1534-1582) - japonski dyktator, obalil szogunat 
rodu Ashikaga, konczqc diugi okres wojen feudalnycb i jednoczi|c polo- 
wf! prowincji japonskich; praychylny dirzescijafistwu, pozbaml klaszto- 
ry buddyjskie dobr lennych (przyp. ttum.). 
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wi^c kiedy Yen-t'ou wrzeszczal, jego wrzask slyszano na 
mile dokoia. 

Duzym bl^dem byloby jednak przypuszczac, ie ow^ natural- 
n^ szczerosc mozna osij|gnc|c, stosuji^c si^ do banalnego przy- 
kazania: „Kazdego dzieia, ktore twa r^ka napotka, podejmij 
si^ wedhig twych sir*. Kiedy Yen-t'ou wrzeszczal, nie robiJ 
tego, a by bye naturalnym, ani tez me decydowal: si^ wpierw 
krzyczec, a potem wcielai t^ decyzj^ w zycie, uzywaj^c catej 
energii swej woli. Zaplanowana naturalnosc i zamierzona 
szczerosc sa^ wewn<^trznie calkowicie sprzeczne. To nie odkry- 
cie, lecz przykrycie „pierwotnego umyslu". Tak wi^c starac si^ 
bye naturalnym oznacza bye sztucznym. Starac si^ nie starac 
si? bye naturalnym rowniez oznacza bye sztucznym. Jak mowi 
jeden z vnerszy Zenrin: 

Nie mozasz tego zdobyc, powziqwszy mysl; 
Nie mozesz tego szukac, nie powziqwszy m.ysli\ 

Owa niezwykle skomplikowana i dr^.cz^ca sytuacja jest 
wynikiem prostego i elementarnego bl^du w poslugiwaniu 
si^ umyskm. Jesli to zrozumiemy, nie b^dzie paradoksu 
i nie b^dzie trudnosci. Nie ulega w^^tpliwosci, ze 6w bJ^jd jest 
rezultatem prob rozszczepienia umysKi przez samego sie- 
bie, lecz aby to zrozumiec, musimy wejsc gt^biej w „cyber- 
netyk?" umyski, w podstawowy scliemat jego mechanizmu 
samoregulacji. 

Jedn^ z genialnych niezwykiosci ludzkiego umysiu jest 
mewf^tpliwie to, ze ma on zdolnosc przygl^dania si 9 zyciu 
jakby z boku i zastanawiania si^ nad nim, a takze to, ze 
moze bye swiadomy swego istnienia i mozc oceniac zacho- 
dzc'ice wewn^trz siebie procesy. IJmyst jest bowiem wyposa- 
zony w ukiad przypominaj^cy system dzialaj^cy na zasadzie 
sprz^zenia zwrotnego. eJest to poj^cie uzy wane w telekoinu- 
nikacji w zwiqzku z jedn^ z podstawowych zasad automaty- 
ki - dyscypliny naukowej zajmuj^cej 819 urz£|dzeniami, ktore 
same steruj^ swym dzialaniem. Dzi9ki sprz^zemu zwrotne- 
mu maszyna otrzymuje informacje cfektach w4asnych 

* Kki. 9, 10. BibliaTysii4clec!a, Wyd. Pallottinum, Poznan 1965 (przyp 
thim.). 
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dziabn, More z kolei pozwalajn jej na ich ^korygowanie. 
Najbarfriej zoanym przykladem jest prawdopodobnie elek- 

Trycny termostat regulujqcy ogrzewanie domu. Po usta c- 
mu g6mego i dolnego zakresu pozudanej teiiiperatury_ pod^- 
czony do pieca termometr wl^za go w momencie osi^gni^ 
cia dolnej granicy temperatury i wyl^cza po osi^gni^ciu 
granicy gornej. W ten sposob temperatura domu utrzymy- 
wana jest na zi|danym poziomie. Termostat to zatem rodzaj 
organu czuciowego pieca - jest to niezwykle uproszczona 
analogia do ludzkiej swiadomosci'^. 

Wlasciwe wyi-egulowanie systemu sprz^zenia zwrotnego 
zawsze stanom zlozony problem mechaniczny. Wlasciwe 
urz^dzenie - niechaj to bf dzie piec - regulowane jest przez 
system sprz§zenia zwrotnego, lecz i ten system wymaga 
z kolei regulacji. Aby wife bardziej zautomatyzowac dowol- 
ny system mechaniczny, nalezy uzyc catego ci£|gu systemdw 
sprzfzenia zwrotnego - drugiego kontroluj£|cego pierwszy, 
trzeciego kontroluj^cego drug! i tak dalej. IstnieJ^ jednakze 
pewne oczywiste granice rozwijania takich ci^gow, ponie- 
waz po przekroczeniu pem'nego punktu mechanizm zostanie 
„zablokowany" przez wlasn^ zlozonosc. Na przylad czas po- 
trzebny na przekazanie inform acji poprzez lancuch syste- 
mdw kontrolnych moze bye tak dlugi, ze dotrze ona do urz^- 
dzenia pierwotnego zbjd; pozno, aby spelnic swoje zadanie. 
Podobnie dzieje si§, kiedy ludzie rozwazaj^ zbyt glf^boko 
i szczegolowo, co nalezy zrobic. Gdy nadchodzi czas na pod- 
j^cie dzialania, ci^gie nie s^ zdecydowani. Innymi slow^-', nie 



* Nie chcf posuwac analogii pomif dzy ludzkim umyslem i Tarzcidzenia- 
mi samoregiilujqcymi si§ zbyt daleko, tTOerdzajc, ie polqczenie ciala 
i umyslu nie jest „niczym innym jak" niezwykle skomplikowanym me- 
chanizmem. Chciaibym jedynie zademonstrowac, ze sprz^zenie zwrot- 
ne kryje w sobie pewne problemy, kt-ore &^ podobne do problemow 
swadomosci i samokontroli czlowieka, Pomin^^vszy to zagadnienie. 
uwaiam, ie mechanizm i org-anizm r6inij| sif zasadniczo, gdyz pierwsEv 
powstal w procesie montazu, a drugi w procesie wzrostu. Z tego, ze 
pewne procesy organiczne mozna przelozyc na j?zyk mechamki, nie 
wynika, iz organi2m jest mechanizraem, podobnie jak z mozliwosci prze- 
lozenia handlu na ji^zyk arytmetyki nie \¥ynika. ze handel jest arytme- 
tykq. 



mozna poprawiac wlasnych sposobow poprawiania si^ w nie- 
skonczonosc. Gdzies na koncu tego cij^gu musi istniec zrodlo 
informacji, ktore jest ostateczn^ instancj^. Brak zaufania 
do takiej ostatecznej instancji uniemozliwia dzialanie i sy- 
stem zostaje sparalizowany. 

System moze bye sparalizowany w jeszcze inny sposob. 
Kazdy system sprz^zenia zwrotnego potrzebuje pewnego 
marginesu „poslizgu" lub bi^du. Jesli b^dziemy chcieli, aby 
nasz termostat by} idealnie dokiadny - nastawiaj^c gorn^ 
i dolnj^ granicy temperatury w bardzo niewielkiej odleglosci 
od siebie tak, aby utrzymac temperatury na staJym pozio- 
mie 21 stopni - caly system si^ zaiamie. Im bardziej bowiem 
gorna i dolna granica zachodz^ na saebie, tym bardziej za~ 
chodzq na siebie sygnafy wh^czenia i wyj^czenja pieca! Jesli 
21 stopni jest zarowno gorn^, jak i dolnfi gi'artica, sygnal 
„start" b^dzie jednoczesnie sygnatem „stop"; z „tak" b§dzie 
wynikac „nie", a z „nie" b^dzie wynikac „tak". I tak caiy 
mechanizm zacznie si^ ..trzc^sc", vvh^czaj^c si? i "vwl^czaji^c, 
az rozpadnie si^ na kawalki. System taki jest zbyt czuiy 
i wykazuje objawy, ktore w zaskakuj^cy sposob prz3^pomi- 
naJ4 objawy ludzkiego niepokoju, Kiedy bowiem czbwiek 
jest tak bardzo uczulony na swoim punkcie, kiedy tak bar- 
dzo si9 kontroluje, ze nie potrafi sobie pozwolic na sponta- 
niczne dzialanie, waha si? i przest^puje z nogi na nog?, nie 
wiedz^c, ktorf^ z mozliwosci wybrac. Takie wJasnie post?po- 
wanie naz>^-a si? w zen poruszaniem si? po p?tli w Kole 
narodzin i smierci, buddyjska samsara jest bowiem prototy- 
pem wszeikich bi?dnych k.6P. 

PierwszjTB i glownym skladnikiem ludzkiej egzystencji 
jest dzialanie ~- zycie w konkretnym swiecie „takosci". Mamy 
jednak zdolnosc kontrolowania dziatari poprzez refleksj? - 
myslenie, porownjrwanie doswiadczanego swiata z wspo- 
mnieniami lub „refleksjami". Wspomnienia porz^dkowane 



* Prosz^ si? zapoznac z fascynujstcym ornowieniem analogii pomi^- 
dzy sprzecznosciami mechaniczny mi i logicznymi a psychoneurozami, 
autorstwa Gregory'ego Batesona, w: Reusch i Bateson, Communica- 
tion: the Social Matrix of Psychiatry (Komunikacja: spoieczne podloze 
psychiatrii), szczegolnie rozdz. 8. (Norton, New York 1950). 
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s^ za. pomoc4 mniej lub bardziej abstrakcyjnych obrazow - 
slow, znakow, uproszczonych ksztaltow i innych symboli - 
ktore mozna bardzo sprawnie, jeden po drugira, przeglqdac. 
Z takich wspomnien, refleksji i symboli umysl konstruiije 
wlasne wyobrazenie o sobie. Analogicznie jest z terraosta- 
tem - dzif ki informacji o wlasnej przeszlosci system popra- 
wia swpje funkcjonowanie. Zlozona z ciala i umyslii jednost- 
ka, aby dzialac, musi oczywiscie takiej informacji zaufac; 
w przeciwnym razie - probuj^c zapami^tac czy zapamif tu- 
jqc wszystko doWadnie — doprowadzi do zabiokowania cale- 
go ukladu. 

Aby jednak utrzymac peivien zasob informacji w pami^ci, 
jednostka taka musi dalej dziaJac na wlasn^ r§kf , Nie moze 
si^ zbyt scisle trzymac zapisu wlasnej przeszlosci. Musi ist- 
niec pewien „poslizg" C2y tez dystans pomif dzy zrodlem in- 
formacji i zrodlem dzialania. To nie oznacza, ze zrodlo 
dzialania musi odczekac pewii^ chwil§, zanim przyjmie danf| 
informacji . Oznacza to, ze nie wolno mu si^ utoisamiac ze 
zrodlem informacji, Jak widzielismy, kiedy piec reaguje zbyt 
doslownie na wskazania termostatu, nie Jest w stanie sif 
wiq.czyc, nie probuj^c si^ jednoczesnie wylqczyc, lub wylq^- 
czyc sif, nie probuj^c si^ jednoczesnie wl^czyc. To samo 
dzieje si^ z czlowiekiem - z umyslem - kiedy pragnienie 
pewnosci i bezpieczenstwa popycha umysl do utozsamienia 
sif z wtasnym wyobrazeniem o sobie. Nie jest on w stanie 
pozwolii sobie na samodzielne dzialanie. Wydaje mu sif , ze 
nie powinien robic tego, co robi, i ze powinien robic to, cze- 
go nie robi. Wydaje mu sif , ze nie powinien bye tym, czym 
jest, i powinien bye tym, czym me jest. Na dodatek usilne 
pragnienie pozostawania zawsze „dobrym" lub „szcz9sliwym" 
przypomina proby utrzymania tei-mostatu przy stalej tempe- 
raturze 21 stopni, z doln^ granic;^ \istawionf| na poziomie 
gornej. 

Tak wife utozsamianie si§ umyslu z jego wyobrazeniem. 
o sobie jest paralizuj^ce, poniewaz takie wyobrazenie jest nie- 
zmienne - nalezy do zamkni§tej przeszlosci. Lecz to nie- 
zmienne %¥yobrazeme o sobie jest przeciez w ruchu! Trzy- 
mac si^ go oznacza wife trwac w ci^glej sprzecznosci i kon- 
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flikcie. St^d wzi?b si^ powiedzenie Yun-mena: „Kiedy cho- 
dzisz, po prostu chodz. Kiedy siedzisz, po prostu siedz. Naj- 
wazniejsze, abys si^ nie kiwai na boki". Innymi s}o\^y, umysl 
nie jest w stanie dzialac, nie zarzuciwszy beznadziejnych 
\wsiik6w zmierzajf^cych do kontroiowania samego siebie 
po^^^'zej pewnaej granicy. Musi dac sobie swobod? zarowTio 
vv sensie zaufania wlasnej pami^ci i refleksji, jak i w sensie 
podejinowama dziaJan spontanicznych i samodzielnego 
wkraczania w nieznane. 

Dlatego cz^sto 'W'ydaje si^, ze zen bierze strong dzialania, 
a nie refleksji; st^d tez okresla si^ go mianem „nie-umyslu''' 
•wu-hsin") lub ^nie-mysli" [ivu-nien) i dlatego tez mistrzowie 
pokazuj^ zen, udzielaj^c natychniiastowych i nieprzemysla- 
nych odpowiedzi na p>1;ama. Kiedy Yiin-mena sp\iano o naj- 
m^kszy sekret buddyzmu, odpari: „Kluska!" Jak to uj^l ja- 
ponski mistrz Takuan; 

Kiedy jakis mnich pyta; „Co to jest stan buddy?'', mistrz 
moze podniesc pi§sc; kiedy go pnaja|: „Jaka jest naczelna 
idea buddyzmu?", moze on wykrzyknac, jcszcze zanim py- 
taj^cy skonczy swe zdanie: ^Kwitni^ca gal^z sliwy!" albo: 
--.Cyprys na dziedzincu!" Chodzi o to, ze udzielaj^cy odpo- 
\\"iedzi umysl nie „zatr2>Tnuje si^" w zadnym raiejscu, lecz 
reaguje wprost, nie zastanawiaj.-^c sj^ zupelnie nad ade- 
kwatnosci^ odpowiedzi*. 

To jest wlasnie pozwolenie umyslowi na samodzielne 
dzialanie. 

I^cz refleksja to takze dzialanie i Yiin-men mogl rownie 
dobrze powiedziec: „Kiedy dzialasz, po prostu dzialaj. Kiedy 
myshsz^po prostu mysl. Najwazmejsze, abys si^ nie kiwal 
na boki". Innymi slowy, jesli mamy ochot^'si^ zastanowic. 
po prostu zastanawiajmy si? - lecz nie zastana^viajmy si? 
nad zastanawiamem si?. Pomimo to zen zgodzilby si? z tv-m. 
ze zastanav^ianie si? nad zastanawianiem si? rowniez jest 
dziatamem ~ pod waninkiem, ie robicic to, robimv jed%mie 
to 1 nic poza tym, nie poddaj^c si? pokusie cofania si? 
v> nieskonczonosc, chcic zawsze stac poza lub ponad pozio- 

* W; Suzuki (7), str. 80. 
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mem, na ktorym wlasnie dEialamy. Tak wi.§c zen jesttakze 
ivvEWoleniem z dualizmu mysli i dzialania, ponicwaz mysli 
on %i;edy, kiedy dziala - z niezmiennq cechi| zapomnienia si^, 
oddania albo wary. Postawa wu-hsin w zadnym \yypadku nie 
jest prymitywnym wylqczeniem^ myslenia. Wu-hsin to dziala- 
nie na zupelnie dowolnym poziomie, fizycznym b£|dz psychicz- 
nym, ktoremu nie towarzysz^ wysiiki, aby w tym samym 
czasie obscrwowac i kontrolowac wykonywan^ czynnosc 
z zewn^trz. Taka proba dzialania i myslema o dzialaniu jed- 
noczesnie jest wlasnie utozsamianicm si^ iimyslu z wtasnym 
w'yobrazenieni o sobie. Mamy tu do czynienia z t^ sam^ 
sprzecznosci^, jak^ jest stwierdzenie m6\\d£|cc o sobie: - ,,To 
stwierdzenie jest i&lszywe*\ 

To same mozna powiedziec o zm8|zku pomi§dzy uczuciem 
i dzialaniem. Uczucic bowem^ blokuje dzialanie i - b^d§.c pew- 
n^ formal dzialania - blokuje samo siebie, kiedy ulega poku- 
sie wejscia w ten sani nieskonczony cic|g obserwowama i od- 
czuwania siebie - podobnie jak ja, dobrze si^ bawi^c, nagle 
zaczynam przygl^dac si^ sobie, aby sprawdzic, czy zabawa rze- 
cz>^\iscie daje mi tyle przyjenanosci, ile to mozliwe. Nie usa- 
tysfakacjonowany smakowaniera potraw, probuj^ rowniez 
smakowac nioj jfzyk. Nie usatysfakcjonowany uczuciem 
szczfscia, chc^ poczuc, jak bardzo szczf sliwy si^ czujf , tak 
aby nabrac pe^^ntiosci, ze niczego nie tracf . 

Czy zawierzymy naszym wspomnieniom, czy tez pozwoli- 
my samodzielnie dziaiac naszemu umysJowi, efekt b^dzie 
ten sam - w koncu musimy dziaiac i myslec, zyc i umrzec, 
korzystaj^c ze zrodla znajduj^cego si^ poza granicami „na- 
szej" wiedzy i kontroli. Lecz to zrodlo to my sami i kiedy to 
zrozumiemy, nie b^dzie juz stalo nam na drodze, niczym 
jakas przerazaj^ca przeszkoda. Zadna miara ostroznosci 
i wahania, zadna miara introspekcji i poszukiwania naszych 
motywow nie Jest w stanie w zasadniczy sposob zmienic 
tego, ze omysl jest 

Jak oko, ktdre widzi, lecz nie maze ujrzec siebie. 

Ostatecznie jedynym wyjsciem z paralizuj^cych drgawek 
jest rzucenie si^ w wir dzialania bez ogl^dania si^ na konse- 
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kwencje. Takie dzialanie moze bye dobre b^dz zle w odnie- 
sieniu do konwencjonalnych standardow. Lecz nasze decy- 
zje na poziomie konwencjonalnym musz^ bye wspierane 
przez przeswiadczenie, ze cokolwiek robimy i cokoKviek si^ 
nam „przydarza", jest w ostatecznym rozrachunku „dobre". 
Innymi sbwy, musimy dac si^ poniesc bez „zastan.owienia", 
bez skrywanych odczuc zalu^ wahania, wf^tpliwosci czy ob- 
winiania siebie. Tak wi^c kiedy Yun-mena zapytano: „Co to 
jest tao?", odpari po prostu: „Idz dalej!" {ch'ii^. 

W zadnym jednak wypadku dzialanie „bez zastanowie- 
nia", bez ukrytych. motyiA-ow, nie jest jedynie zavsadc^, wedle 
ktorej powinnismy post^powac, Nie mozemy bowiem za~ 
cz^c dziaiac w ten sposob do momenta, gdy nie ulega juz 
zadnej wi^tpliwosci, ze w rzeczywistosei zrobienie czego- 
kolwiek innego nie jest mozliwe. Uciekaj^c si^ do slow Hu- 
ang-po: 

Ludzie bojq si^ zapomniec o swoich umysiach, obawiaj^c 
si§, ze wpadn?! w pustk^, gdzie nie ma niczego, czego mo- 
gliby si^ uchwycic. Nie wiedz^, ze pustka w rzeczywistosei 
nie jest pustk?^, lecz prawdziwj^ dziedzin^ Dharmy. (...1 Nie 
mozna jej szukac ani poz^ijdaCs poj<|c za pomoc^ m^- 
drosci czy wiedzy, objasnic slowami, dotkn^c materialme 
(tj. obiektywnie) ani osi^gn^c dzi^ki chwaiebnym wyczy- 
nom. (14)* 

Po uswiadomieniu sobie owej niemoznosci „uchwycenia 
umyslu umyslem" staje si^ ona nie-dzialaniem (wu-wei), 
„spokojnym siedzeniem i nierobieniem niczego", dzi^ki czemu 
„nadchodzi wiosna i trawa sama rosnie". Nie ma potrzeby, 
by urnysl probowal si^ wyswobodzic z wJasnego uscisku lub 
by probowal nie probowac tego robic. Wynikaj£^ z tego dalsze 
nienaturalnosci. Pomimo to, jesli chodzi o strategic psy- 
chologiczn^, nie ma potrzeby unikac nienaturalnosci. W dok- 
tryme japonskiego mistrza Bankeia ( 1622-1693) umvsl, ktory 
me moze uchwycic siebie, nazy^^any jest „Nienarodzonym" 
msho^) ~ umyslem, ktory nie powstaje lub nie pojawia si? 
w dziedzmie wiedzy symbolicznej. 

* W: Chu Ch'an (1), str. 29. 



Pewien czlowek spjtal: „ Jestem ci bardzo wdzi«?czny za two- 
je %v>jasnienie kwestii Nienarodzonego, lecz si^ przyzwycza- 
lenia %v£|tpliwosci Inmi] ciiigle jeszcze powacajc| i w m-ymka- 
jqcjTti z tego pomieszaniu trudno bye w doskonaiej harmonii 
z NienarodzonvTtt- Jak mam mu calkowicie zaufac?" 

Bankei odpari: „Jesli starasz si? zatrzymac pojaiviaj?|- 
ce sif wi|tpliwosci, wtedy umysl ktory zatrzymujc. i umysl, 
ktory jest zatrzymwany, staji^ sif podzielone i nigdy me 
zaznasz spokoju uniyslu. Tak wii?c najlepiej dla ciebie b?- 
dzie, jelli po prostu uwierzysz, ze fektycznie mo ma fmoz^ 
liwo'sci kontrolowania za pomoc€|) w£|tpliwosci. Pomimo to, 
z powodu powij|zaii karmicznych, owe powatpiewajcice my- 
sli pojawiaj.1 si$ i znikaj?! poprzez to. co widzisz, i poprzez 
to. CO siyszysz, lecz s^ pozbawione tresci". <2j 

Usum'anie pojawiajj|cych si? m^ysli jest zupelnie jak 
zmy%vanie krwi krwi£|. Pozostajemy meczysci, poniewaz 
przemywamy si? krwi^i. pomimo ze nie ma juz na nas krwi, 
ktorq chcielismy na poczatku zmyc - 1 jesli czynimy tak 
dalej, nieczystosc nigdy nie zniknie. Wynika to z nieznajo- 
mosci nienarodzonej, nie znikajqcej i nie pomieszanej na- 
tury iimyslu, Jesli bierzemy skrupuly za prawdziwa rze- 
czywistosc, nieustannie pomszamy si? w kole narodzin 
I imierci. Powmniscie zdac sobie sprawf z tego, ze taka 
myll jest jedynie przemijaji|C4 konstrukcj2| \imystow£|, 
i nie powinniscie starac si? jej uchwycic bc|dz odrzucac. 
Niech sobie bfdzie taka, jaka sif pojawi, i taka, jaka zmk~ 
nie. To tak, jak odbity w lustrze obraz. Lustro Jest czyste 
i odbija wszystko, co sif przed nim pojawia, a jednak zaden 
obraz nie pozostaje w iustrze. Umysl buddy (tj. prawdziwy, 
nienarodzony umysl) jest dziesigc tysifcy razy czystszy od 
lustra i niewyrazalnie wspanialszy, W jego swdetle wszel- 
kie podobne mysli znikaj^i bez sladu. Jesli zawierzycie ta- 
kiemii rozumieniu, bez WEgl?du na to, Jak usilnie takie 
mysli b?d^ si? objawiac, nie iiczyni£| one zadnej szkody. (4)* 

Jest to rowniez doktryna Huang-po, ktory mowi z kolei: 

Jesli uwaza si?, ze istnieje cos, co mozna sobie uiwiado- 
mic lub o^si^gn^c poza umysiem, i z tego powodu uzy^va si? 



* Daiho Skogen Kokushi Hogo autorstwa Bankeia. Japonski tekst 
opracowany przez Furat§ i Suzukiego (Tokyo 1943.) Przeklad przeczy- 
ta} autorowi profesor Hasegawa. 
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do tego celu umyslu, (oznacza to) brak zrozumienia, ze 
umysl i przedmiot jego poszukivvan stanowiq jedno. Umy- 
shj nie mozna niywac do szukania czegos w umysle, gdyz 
nawet po uply^vie milionow kalp nie przyszedlby dzieri 
uwienczenia tych poszukiwan sukcesem. (10)* 

Nie wolno zapominac o spolecznym kontekscie zen. Jest 
on przede wszystkim cirog£| wyzwolenia dla ludzi, ktorzy 
przyswoili sobie dyscyplin? narzucon^ przez konwencje spo- 
leczne, b^d^ce sposobem ksztahowania jednostki przez gru- 
p?. Zen jest lekarstwem na niekorzystnc skutki takiego 
ksztalfcowania, na umysbwy paraliz i niepokoj, ktore rodzEj 
si? z nadmiernie wyostrzonej swiadomosci samego siebic. 
Zen nalezy postrzegac na tie spoleczeiistw rzj|dz^cych si? 
zasadami konfucjanizmu, vv ktorych bardzo duzy nacisk kla- 
dzie si? na stosowne zachowanie i rozwdni^ty ceremonial. 
Rowniez w Japonii nalezy go i^^czyc z surowym procesem 
nauczania, jakiego wymagalo szkolenie kasty samurajow, 
oraz z napi?ciem emocjonalnym, pod ktorcgo presj£^ samu- 
rajowie zyli w czasach nie konczt^cych si^ wojen. Lekar- 
stwem zcn na to dolegliwosci na pewno nie jest d^zenie do 
obalenia tychze konwencji; wr^cz przeciwnie - prz>'jniujG je 
jako rzecz normaln^i, co latwo spostrzec w takich jego prze- 
ja%\=^ch jak cha-no-yu, czyli japonska ceremonia picia herba- 
ty, St^d tcz zen moglby bye bardzo mebezpieczny w spolecz- 
nosciach, vv ktorych konwencje nie s£^ silne, lub --- z drugiej 
strony - tam, gdzie duch otwartego buntu przeciwko kon- 
wencjom mozo latwo doprowadzic do wvkorzvstania ^o 
w sposob destrukcyjny. 

Maj^c to na uwadze, mozemy postrzegac wolnosc i natu- 
ralnosc zen bez utraty perspektywy. Warunkowanie spolecz- 
ne sprzyia utozsamianiu si^ urnyslu z niezniiennvin wyo- 
trnir''"^ u'"^"' '^^-""^' '^'^'"^ J^^^t sposobem slmokon- 

zcZlT '''''^"^^ ^^>'«i<^wy srodek ci.zkosci przesuwa si? 
L KrP^T'''^'-' ""'^'"^'^^--So umyslu na wyobrazenic 
^^_edy to JUZ si^ stanie, glowny osrodek naszego zyda 

* W: Chu Ch'an (1), str. 24. 
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owchiczncgo utoisaiBiany jest z owym mechawzmem same- 
Imtroli W ten sposob zrozumienic, jak „ja moze pu.- 
^%.^^^ staje I pra.4e .iemo.Hwe, gdyz ja^to w^asme 

^e sfc ze jestem calkowicie n.ezdolny do jakiegokolwiek 
d alania umyslowego, ktore me byioby zamierzone, wymu- 
.zone czy nieszczere, St^d cokoh.iek zrob,, aby zrezygno^ 
wac z sicbie. aby siebie puscic, b^dzic zamaskowan^i form^ 
oweEO wyrobionego na^^kxi usilnego trzymama sif s,ebic_ 
Nic iestem w stame w sposob zamicrzony czegos me zamie- 
;zac am bvc celowo spontaniczny. Gdy tylko spontanicziiosc 
staje si? dla mme wazna, wzmacma si? moje zamicrzenie 
bycia spontamcznym; nie mog? si? go pozbyc, cboc jest to 
iedvna rzecz. ktora stoi na drodze do spelnienia samej sie- 
bie"^ To tak samo, jakby ktos dai mi lekarstwo i ostrzeg 
mnie, ze nie poskutkuje, jesli zazywaji^c je, b^d? myslal 

"" "p^iS^tajiic, aby zapommec o malpie, znajduj? si? w sy- ^ 
tuacii .podwojnego zwi^zania" , w ktorej robic" zaaczy „mc i 
robi6'''inaodwr6t.Z.tak''wymka.,me^az.idz wymka ^ 
Qtoi'' W tvm momencie zen podchodzi do mine i pyta. „bko- 
ro nie moicsz przestac myslec o malpie, czy robisz to celo- 
wo*?" Innymi sbwy: czy mam zamiar miec zaimar, czy mam 
eel w tym. ze mam eel? Nagle uswiadamiam sobie, ze wla- 
sme owo zamierzame jest spontaniczne, czyb ze moje kon- 
trolujiice ,ja" - ego -^ bierze si? z mojej nie kontrolowancj 
1 naturalnej istoty. W tym momencie wszelkie macbmacje 
ego redukujii si? do zera; ego ponosi smierc z wlasnej r?ki. 
Dostrzegam. ze faktycznie me jest mozliwe, aby nie^byc 
spontaraczn^mi. Albowiem jesli nie raogf nie poradzic na 
to, ze cos robi?, robi? to spontamcznie, lecz jesh w tjmi sa- 
mym czasie probnj? to kontrolowac, interpretuj? to jako 
przymus. Jak powiedzial pewien mistrz zen: „W tym mo- 
mencie nie pozostaje ci nic iniiego, jak tylko szczerze si? 

rozesmiac". , . 

W tym momencie zraiema si? eate oblicze swiadomosci 

1 czuj?, ze jestem w imiyra swiecie, cboc jest oczy^¥iste, ze 

caly czas w" nim zylem. Gdy tylko sobie uswiadomi?, ze moje 



^ 177 



wolicjonalne i celowe dzialania bior^ sif „same z siebie", 

spontanicznie, tak jak oddycbanie, slyszenie i odczuwanie, 
nie bf df jtiz dltizej uwiklany w sprzecznosc wysilania sif , 

aby bye spontanicznym. W rzeczjrwistosci sprzecznosc nie 
istnieje, poniewaz „wysilame si^" to ^spontanicznosc". Kie- 
dy to dostrzegam, uczucie przymusu, zablokowania i „zwi^- 
zania" zmka. To tak, jakbym byl pocbtoni^ty przeci^ganiem 
liny trzymanej za oba koiice m3rmi wlasnymi r^koma, zapom- 
niawszy, ze rfce s^ moje. Kiedy pojmujemy, ze usilowanie 
jest zb^dne, na drodze do spontanicznosci nie stoi juz zadna 
przeszkoda. Jak widzielismy, odkrycie, ze zarowno wolicjo- 
nalne, jak i niewolicjonalne aspekty umyslu s^ jednakowo 
spontaniczne, Madzie ostateczny kres niezmiennej dwoisto- 
sci pomi^dzy umyslem i swiatem, poznaj^cym i poznawa- 
nym. Nowy swiat, w ktorym si§ odnajduj^ , ma niezwyM^ 
przejrzystosc, wolnosc ponad podzialami, co sprawia, ze 
czuj? si§ troch? tak, jakbym stal si^ pustq przestrzeoi^, 
w ktorej wszystko si^ dzieje. 

Tak wi?c tutaj jest ukryty sens czf sto powtarzanego stwier- 
dzenia, ze „wszystkie istoty s^ w nirwanie od samego po- 
cz^tku", ze „dwoistosc jest falszywym wyobrazeniem*', ze 
„zwykly umysl to tao", i st^d wszelkie wysilki, aby zacz^c 
zyc z nim w harmonii, nie maj^ sensu. Zgodnie z Cheng- 
-tao Ke: 

Podobniejak puste niebo, nie ma ono granic, 

Ajednakjest wiainie tu, zawsze glqbokie i czyste. 

Kiedy pmgnieszje poznac, nie mozesz go ujrzec. 

Nie mozesz go pochwycic, 

Lecz nie mozesz go zguhic. 

JVie h^dqc w stanie go zdobyc, zdohywaszje. 

Kiedy jestes milczqcy, ono mowi; 

Kiedy mowisz, ono jest milczqce, 

Wielka brama stoi otworem, gotowa dacjaimuzn§, 

A motioch nie blokuje przejicia. (34 f 

Wlasme_dzi|ki zrozumiemy tego Hakuin wykrzykn^l 
w momencie_osi^gni9cia satori: „Jak cudowniel Jak cudow- 
me! Nie istmej^ .adne narodziny i smierc, od ktorych moz^ 
na by nciec. am zadna najwyzsza wiedza, ktorej trzeba by 
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dostiipic!*" Mozna to tez uy^c inaczej, posluguJ5|C s\§ slowa- 
lYii Hsiang-yena: 

Zajednym zamachem zapimmiakm caiq- rnojq umdzi^J 
Sztuczna dyscypliiia rue ma zastoHoimnia, 
Albowiemjakkoludek hym aiq poniKzal, wyrazam odwiecz- 
nq Drog?*'*'- 

Paradoksalnc, ze nie ma niczego bardziej sztucznego od 
pojecia sztucznosci. Jakkolwiek bysmy probowali, post«?po- 
waiiie iiiezgodne zc spontamcznym tao jest rownie niemoz- 
liwe CO iycie w innym czasie nii teraz lub przebywamc 
w mnym miejscu niz tut-aj. ffiedy pemen mnich spytal Ban- 
keia co mysli o cwiczenm sif w celu osii|gm<?cia saton, 
mistrz rzekl" „Saton jest przeciwstawiemem pomicszania, 
Jako ze kazdy czlowiek jest tresci^ buddy, (w rzeczywisto- 
sci) nie ma ani krzty pomieszania. C6z wif c ktos mogtby 
chciec osii|gn4C poprzez satori?"*** ,.,.-■ ^ +^„ 

Zrozumiawszy wi?c, ze nie ma moznosci odejscia od tao, 
czlomek jest niczym „beztroski" czlowiek Hsuan-chueha, 
ktory 

Ani nie umka mysli fhhzywy^h, am me szuka prawdzimych 
Mboimem mewmdza jest w rzeczyimstosci naturq buddy, 
A to zludrie, zmienne, puste ciaiojeHt Dharmafmjq ' . 

Zarzucamy starama, aby bye spontaniczni^ w momencie 
zrozumiema, ze me ma potrzeby s., starac, M- ™me zen 
czesto w^^^olujci ten stan, stosiijj|c chytry wybieg y kied> 
Xn^yUe uzyskawszy zadnej odpowiedzi na swoje pyta^ 
n£ odwmca si,: by odejsc, nnstrz nagle wola go po innemu. 
Gdy pytajw najnaturalmej w swiecie odpowiada, „lak. , 
mistrz wykrzykuje: „No wlasme!" 

Zachodmni czytelnikom wszystko to f^^^f'^^^^^^^^ 
dzajem panteizma, prob^ pozbycia si? konfliktow poprzez 



» Orategama, w: Suzuki {!), t. 1. str. 239. 
«* Banket KokuM Seppo. Przeczytal a^torow. profesot Hasegaua. 
**** Cheng4ao Ke, 1. 
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przyj^cie, ze „wszystko jest Bogiem". Lecz z punktu widze- 
nia zen takie rozumowanie to dose diuga droga pozbawiona 
prawdziwej naturalnosci, gdyz opiera si^ na sztucznym poj?- 
cm ™ „wszystko jest Bogiem" albo „wszystko jest tao". Zen 
odrzuca to poj^cie, dowodz^c, ze jest ono rownie niepotrzeb- 
ne jak kazde inne. Spontaniczne zycie nie polega na powta- 
rzaniu mysli b^dz afirmacji. Spontaniczne zycie polega na 
us^viadomieniu sobiCj ze zadne podobne metody nie 54 po- 
trzebne. Zen nazywa wszystkie srodki i metody sJuzj^ce zy- 
ciu w zgodzie z tao „nogami w^za" - dodatkami najzupelniej 
zb^dnymi. 

Logikowi wyda si^ ocz\'T»vi3cie, ze doszlismy do czystego 
absurdu - co zreszt^ w pewnym sensie jest prawd^^. Wedtug 
buddystow rzeczywistosc sama w sobie jest pozbawiona zna- 
czenia, poniewaz nie jest ona znakiem, ktory wskazuje na 
cos poza samym sobs^. Zejsc na poziom rzeczywistosci ~- 
„takosci''' - to wyjsc poza karm^, poza dzialanie przyczyno- 
vvB i rozpoczj^c zycie zupelnie pozbawione celu, Pomimo to 
zarowno taoisci, jak i buddysci uwazaj;^ takie zycie za whi- 
sciwe zycie wszechswiata, ktore jest doskonaie w kazdy m 
momencie i nie musi si 9 uciekac do czegos poza sobf^, aby 
uspra^^^ed]iwic swe istnienie. eJak w pewTiym wierszu ze 
zhiom Zen rin: 

Jesh nie wierzysz, tyiko spojrz na wrzesien, spojrz na 
pazdziernik! 

Zolte liscie wciqz spadajq, spadajq, by przykryc i gor?, 
i rzek^K 

Zrozumiec oznacza upodobnic si^ do dwoch przvjacioJ, 
ktorych autor innego wiersza z antologii Zenrin mowi: 
Spotkawszy siq, nie mogq s^ nasmiac - 
Ta k^pa w lesie. ahz opadlych liscif'' 

Taoiscie takie bezcelowe, puste zycie nie kojarzv si^ wca- 
le z mczym przygn^biaj^cym. Wr^cz przeciwnie 1 kojarzv 
SI? z wolnosa^ chmur 1 gorskich strumieni pfynacych donf- 
k^d, z wolnosci.^. kwiatow w niedost^pnych dolinach, kto- 

boju, ktore po wsze czasy obmywac b^d^ piasek plazy " 
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Ponadto doswiadczenic zca to bardz\cj konkluzja iiiz za- 
lozcnie. Nu; wolno ^^o nigdy uzywac jako picrwszcL^o kroku 
sv rozumowaniu ctycznym czy motaflzycznynK gdyz konklu- 
z\e raczm prowadz^i do niogo, raz z nicgo wynikajti. Po- 
ciobiiie jak chfzcscijanska visio beaii.fica'^ ](^^l ono .czyms, 

ponad CO nie ma juz nic" prawdznvym k(;nceni czlowioka - 

a nie rzcczr^, ktoi'ej mozna by uiyc dla jakiogo-i innr-go celu. 
Filozofowie niezbyt chctme przyznaja. zo jest taki punkt, 
vvktorvm mvslonic, podobniejak got.o^val■llc jajka, Tna>i zo^ 
stac przorwane. SlbrTnuk)wac doswiadczcnio zcn w posiaci 
Dostulatu .,wszystko jost tao", a nasl^pnie probosvac analizo- 
\vac ie 1 Nvyciagac z niego konkluzjr oznacza znpehiie sic 
z mm rozniinac. Zupeinie jak Ukrzyzowanic, ktore stanov.-i 
.^dla Zvdow [moraiistow] przeszkoclp, a dla Grekow i.logikowi 
alupote". Stwierdzenie. ze .wszvstkc^ jesi tao", nuinvdl trafia 
w sedno. lecz wtasnie w raomencio trafiania sbwa zapadaia 
sie w absurd. Dochodzimy bo^vlenl do granicy, przy ktorcj 
siowa caikoNMcie zawodza. gdyz ich zadaniem za-v\-sie jtst. 
przekazywame pewnego znaczema innego od inch samvch -- 
a tutaj 5?adncgo takiego znaczenia me ma. 

W zcn me popehua Fie tego bledu i nie uzywa doswiadcze- 
nia ze wszvstkie rzeczv sa .icdnc^ takoscia", jako podstauy 
moralnego czy toz s^v■latnwogo bralGrHtwa. Wrecz przeciw- 
me , Yuan - wu mow i ; 

Jc^li iP^tes pi<:nvdziwvm czbwiekiein. mozesz smiak) od- 

jechac na woJo v/Lesniaka albo zabraci straw? zagioGzoiie- 

m u b i c d ak w i "' '' . 

Oznacza to jcdvmo, ze zen lezy ponad phiszc:zyzna etyki. 

ktorej ramv irzeba adnalezc me w samei rzeczyw.ctosci. 

lecz poprzoz powszcchnn umowg wszystkich iudzi :vK:dv be- 

dziemv probowab nadac ctyce rangp umworsalna bqdz a.>.o- 

bitiia- egzvstencja stame si? niemozliwa, gdyz nic jcstesmv 

w stanic przezyc chocby jednego dnia, nic zabiorajac z^cia 

jakieis innej istocie. 



*Visw beatifica (,wdzenie iiszcz#liuiaji|ce") - moznosc oglqdania 
Boga w momencie smiera, dana mektorym ludziom Iprzyp. tliimJ. 
** Koraentarz do Pi-yen Lu, 3. 
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Jesli prziG^c, ze zen ma t^ sam^ fonkcj?, jak?^ ma na Za- 
chodzie religia, wtedy naturalnq kolej^ rzeczy chcielibysmy 
odnalezc jakies logiczne powiqzania pomi^dzy jego zasadni- 
czym doswdadczeniem a popraw^ stosunkow mi^dzyludzkich. 
W istocie jest to jednakze odwracanie kota ogonem. Chodzi 
bowiem o to, ze to raczej taki rodaaj doswiadczenia czy zycia 
jest zrodiem lepszych stosunkow mi^dzy ludzmi. W kulturze 
Dalekiego Wschodu zagadnienia stosunkow mi^dzyludzkich 
lez^ bardziej w sferze konfucjanizmu niz zen, aczkolwi.ek od 
czasow dynastii Sung (959-1278) zen konsekwentnie popie- 
rai konfucjanizm, ktorego zasady przedostaiy si^ do Japonii 
glownie za jego spraw^. Dostrzezono wielkie znaczenic kon- 
funcjanizmu dla stvvorzenia takiej struktury kulturowej, 
w ktorej zen raoglby si^ bez przeszkod roz"wijac, nie kolidujac 
z ustalonym porz^dkiem spoiecznym, gdyz -jak trzeba przy- 
znac - etyka konfucjanska jest humanistyczna i relatyw/i- 
styczna, a nie boska i absolutna. 

Choc doswiadczenie zen jest tak gli^boko „ni.eefektovvne", 
nie jest ono pozbawione efektow, moze bye bowiem zastoso- 
wane w kazdej dziedzinie, na kazdym polu ludzkiej aktyw- 
nosci i gdziekolwiek zostanic uzyte, nada stworzonemu dzie- 
\\x pewnq niepowtarzalni^ cech^. Rysy charakterystyczne 
spontanicznego zycia to mo chih ch'u"^^ - ^pod^zanie naprzod 
bez wahania", wu-wei - ktore w tym kontekscie mozna ro- 
zumiec jako bezcelowosc, oraz wu-shih ~ bezpretensjonal- 
nosc lub prostota. 

Chociaz z doswiadczenia zen nie wynika zaden okreslony 
kierunek dziaiania -jako ze nie ma ono zadnego celu am 
bodzca - kieruje si? ono bez zastanowienia ku wszystkie- 
mu, CO muai zostac wykonane. Mo chih ch'u jest umysiem 
me napotykaj^cym w dziaianiu na zadne przeszkody, nie 
„kiwaj^cym si^ na boki" z niewiedzy, co wybrac, i duza cz^sc 
szkolenia adepta zen polega na stawianiu go przcd dylemata- 
mi, z ktorymi musi sobie poradzic bez chwdli wahania potrzeb- 
ri^j na rozwazenie sprawy i dokonanie „wyboru". Reakcja na 
okresionc-i syluacj^ musi nastj^pic rownie blyskawdcznie jak 
dz^^.n?k po klasni^ciu w dJonie albo jak iskry po uderzeniu lo'zo- 
mienia. Uczen, ktoiy nie przj^vyki reagowac w taki sposob, 



IflO 

~ JLOfi — 



bfdzie z pocz^tku zbity z tropu, jednak wraz z nabieraniem 
wiary w swoj „pierwotn/' czy tez spontaniczny mnysi» nie tyl- 
ko zacznie odpowiadac swobodnie, lecz rowniez jego odpowie- 
dzi nabior^i zaskakuj^cej trafhosci. Przypomina to troch? umie- 
jetnosc zawodowego komika - znajduje odpowiedni dowcip, 
ktory pasuje do kazdej sytuacji. 

Mistrz mozG ro-zpocz£|c rozmow? z uczniem, zadaj£|c se- 
rif najzwyklejszych pytan o przyzieinne sprawy, na ktore 
uczen odpowada zupetnie spoiitanicznie. Lecz wtem zapy- 
tiije: „Kiedy brudna woda z balii splyu^a do scieku, krf ci sif 
w prawo czy w lewo?*' Gdy uczen staje jak wryty, zaskoczo- 
iiy niespodziewanym pytaniem, pr6buj£|c bye moze przypo- 
mniec sobie, w jaki sposob zachowuje si? woda, mistrz wy- 
krzykuje: „Nie mysl! Dzialaj! O, tak!", po czym krfci r^- 
k^ w powietrzii. Lub tez, co pewnie jeszcze mniej pomozc 
uczniowi, powie on tak: „Dotychczas odpowiadales na nnoje 
pytaiiia calkiem naturalnie i bez zastanawiania; w czymze 
wf c teraz tkwi trudnosc?" 

Podobnie uczen, kiedy tylko chce, moze stamac zagadki 
mistrzowi i mozna sobie wyobrazic, ze w czasach, kie- 
dy nauczanie zen miaio mniej sformalizowaiiy charakter, 
czlonkowie spolecznosci zen mnsieli miec wspanialy ubaw, 
zastawiaj^c nawzajem na siebie pufapki. Do pewnego stop- 
nia duch ten cii|gle jeszcze istnieje, pomimo niezwyMej po- 
wagi cechujcicej rozmow? sanzen, podczas ktorej uczen otrzy- 
muje koan i na niego odpowiada. Niedawno zmarly^ rosbi 
Kozuki siedzial z dwoma amerykanskimi mnkhami^ przy 
herbacie, kiedy zupelnie od niechcenia zapytal: „I coz wy 
panowie wiecie o zen?" Jeden z mnichow cisn£|l swoj zlozony 
wachlarz wprost mistrzowi w twarz. W tym samym momen- 
cie mistrz odchylil nieznacznie glow?, wachlarz przebil pa- 
pierowe shoji* za jego plecami, a on wybuchn^l gromkim 

smiechem. 

Suzuki przetlumaczyl diugi list mistrza zen Takuana na 
temat zwi^zku zen ze sztukf| wladaniamieczem, ktory stano- 
wi bez w^tpienia najlepsze pisane zrodlo traktuj£|ce o tym, 

* Shoji - sciana pomieszczenia, wykonana z papieru i rozpi?ta na 
drewnianych wspornikach < przy p. tlum.). 
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CO w zen rozumie si^ poprzez mo chih ch'u - „pod^zanie 
prosto przed siebie bez zatrzymywania*. Zarowno Takuan, 
jak i Banket podkreslali, ze „pierwotny" czy tez „nienarodzo- 
ny" umysl nieustannie czyni cuda nawet dla najzvvyklejsze- 
go c?iowieka. Chociaz drzewo ma niezliczon^ liczb^ lisci, 
umyst postrzega je wszystkie naraz, nie „zatrzymywany" 
przez zaden z nich. Wyjasniaj^c to przejezdnemu mnichowi, 
Bankei powdedzia^: ,^by si? przekonac, ze twoj umysJ jest 
budd^i, zauwaz tylko, jak wszystko to, co txitaj mowi?, przc- 
chodzi przez ciebie, niczego nie trac£|c, choc nie starain si? 
tego w ciebie wepchn£^c"*'*\ Kiedy pewien dose agi-esywny 
mnich ze szkoly nichiren*** nie pozwalai, by Bankei skori- 
czy} movvic, powtarzaj^c, ze w ogole go nie rozumie, Bankei 
poprosii go, aby podszedi blizej. Mnich posts^piJ krok do przodu. 
„JeBzcze blizej" - powiedzial Bankei. Mnich znow zrobiJ krok 
do przodu. „Jak dobrze ~~ powiedziai Bankei - mnie rozu- 
miesz!^'**** Innymi slowy, nasz naturalny organizm wyko- 
nuje niewyobrazalnie zJozone czynnosci bez najmniejszego 
wahania czy zastanowienia. Smadoma mysl rowniez opiera 
SI? na tym systemie spontanicznego dziaJania i z tego tez 
powodu naprawd? nie pozostaje nam nie innego, jak tylko 
zdac si^ na jego prac^. To my jestcsray tq pracc4. ' 

Zen me jest li tylko kulteni odrucliowego dzialania Sed- 
no mo chih ch u me polega na eliminowaniu refleksji, lecz 
na eimimowaniu „blokad" zarowno w myslenni, jak i w dzia- 
iamu, dzi?k, czemu umysi reaguje niczym piika w gorskim 
potoku ~,,jedna mysl po drugiej bez wahania". Przypomina 
to ux>ch? psychoanahtyczn.^ technik? wolnych skojarzen, 
^owau, w celu usuni.cia przeszk6d w wolnym przep^y- 
-le mysh z podswiadomosci. Istmeje bowiom tendencja do 



* Suzuki i'7j str 7Q C7 1 ' 
w; Suzuki (i^, t. 3,'str, 318^31^9 ""^ ^*'^'° ^''^" P^^^^^^ ^i^ takze 

-^ - 1253 r. pr.e. N^chire^t^^ '^^ .'^^ ^^d^^^^- -»-- 
Myoho Reneekvo 7 9./ - , '^^^ ^-arliwe powtarr.anie farmuh' Namu 

*-w: wAfotTt, I'S' """"""'"' "''""'■ '^"y- «™' 
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ffivlenia .blokowania" -^ meclianiEmu jedynic utrudniamce- 
r/pewien proces - z zastanawianiem si^ nad odpowicrk,.-!. 
aczkolwiek roznicf pomi^dzy nimi latwo zauwazyc na przy- 
kJadzie operacji dodawama liczb w slupku, obejmuJEiccj je- 
djTiie .zastanawanie si?", Wielu ludzi spostrzega. ze przy 
pewnych kombinacjach liczb, jak na przyklad 8 i 5 albo 7 i 6, 
daje si? odczuc pewien opor, ktory wstrzymujc calc| opera- 
cjf. Takie potkni^cia zawsze denerwuj^ i \¥ytr4caji| z ryt- 
mu, przez co mamy tendencjf do blokowania tego oporu 
i tak cala sytuacja przemienia si? w rodzaj wiecznego impa- 
su, charakter>'stycziiego dla rozedrganego systemu sprz?- 
zenia zwrotnego. Najprostszym wyjsciem jest poddac si? 
owemu oporom bez zadn^'ch zahamowan i nie blokowac go, 
ile sif pojawi. Kiedy prz3'zwalamy na zaistnienie oporu 
bez zadnych zahamowan, ten automatycznie zanika. To tak 
jak jazda na rowerze. Kiedy zaczynamy przechylac si^ 
w lewo, nie przeciwstamamy 519 upadni§ciu (tj. oporowi ru- 
chu) poprzez skr^cenie w prawo. Obracamy kolo w lewo - 
itakrowTiowaga zostaje przy-\¥r6cona. Obowi^zuje tu, rzecz 
jasna, ta sama zasada, ktora pomogia nam przezi't^'ci^iyc 
sprzecznosc ,,iisilowania bye spontaniczn\''ni" poprzez przy- 
j^cie, ze „usilowanie" jest „spontaniczne" - poprzez zaniecha- 
me przeciwstamania si? oporow. 

„Blokowame"jest bodaj najlepszym tiumaczeniem stoso- 
wanego w zen okreslenia nien "■ , pojamaj^cego sif w wyra- 
zeniu wu-ruen, „brak mysli", czy nawet lepiej - ,,brak w^tpli- 
woscf*. Takuan podkreila, ze takie jest wlasnie prawdziwe 
znaczenie ,,prz>'^'ri^zania" w buddyzmie, kiedy mow sif, ze 
budda jest wolny od ziemskich ,,przjT%'i^zan". Nie oznacza 
to, ze jest on „kamiennym buddq", ktory nie ma uczuc, nie 
ma namiftnosci i ktory nie czuje glodu ani bolti. Oznacza to, 
ze nie blokuje on mczego. Tak wfc typowe dla zen jest 
to, ze w jego stylu dzialania najsilmej zaznacza sie calkow- 
te pochlonifcie wykony\¥an^ czynnoscifi, caJkowite ,,wgry- 
zienie sif" w ni^. Wyznawcy zen angazuj^ sif we wszystko 
caiym sercem i cali| dusz^, bez przyglqdania sif przy tym 
sobie. Nie myl^ duchowosci z rozmyslaniem o Bogu podczas 
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obierania ziemniakow. Duchowosc zen to wlasnie obieranie 
ziemniakow. Tak uj^l to Lin-chi: 

Kiedy przychodzi czas, aby si§ ubrac, wkiadaj na siebie 
ubranie. Kiedy musisz isc, idz. Kiedy musisz usiqsc, sia- 
daj. Niech ani jedna mysl d^^zeniu do stanu buddy nie 
powstanie w twoim umysle. (...) Mowicie o doskonalym zdy- 
scyplinowaniu w waszych szesciu zraysiach i we wszyst- 
kich wasyych dzialaniach, lecz zgodnie z moim rozumie- 
nicm wszystko to jest tworzeniem karmy. Posziikivv-anie 
(natur30 buddy i poszukiwanie Dharmy od razu prowadzi 
do stworzenia karmy, ktora wiedzie do piekieL Starac si? 
zostac bodhisattwci to takze tworzenie karmy, podobnie 
jak studiowanie sutr i komentarzy. Buddowic i Patriar- 
chowie to ludzie pozbawiem tej sztucznosci. (...) 

Wsz^dzio sif mowi, ze istnieje jakies tao, ktore trzeba 
kultywowac, i jakas dharma, ktor^ trzeba sobie uswiado- 
mic. Jaki^z to dharmy, jak mowicie, trzeba sobie uswiado- 
mic i jakic tao trzeba kultywowac? Czegoz warn brak 
w waszcj ierazniejszej egzystencji? C6z byscie dodali do 
waszego obecnego stanu?*" 

Jak mowi inny wiersz Zen rift: 

^icme moze siq. rownac noazeniu uhranla i spozywaniu 
ji'dzenia. 

Oprocz tego nie ma ani buddnw, ani Patriarchow'^. 

Taka jest wlasciwosc wu-shih, naturalnosci pozba\^donej 
wszelkich zabiegow i staran, aby bye naturalnym, takich jak 
mysh zen, o tao albo Buddzie. Nie nalezy takich mysh 
w>'t^czac; zanikn^ same, gdy tylko sif okaze; ze Sc^ zbf dne. 
.iNie przesiaduje tarn, gdzie jest budda, i nie zatrzymuje sif 
tarn, gdzie buddy nie ma"=^*. 

I znow ucieknijmy sif do Zenrin- 

Bye swiadomyrnpierwotnego umysiu, pierwotnej natury - 
Oto je^t widka choroba zenl^ 



''''sm%L\:rJ--'^''''-'''''y''>>^,i.'i^e.n^vz.i2. 
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Podobnie jak „ryba plywa w wodzie, lecz wody jest nie- 
swadoma, ptak leci na wietrze, lecz o wietrze nic wie", tak 
i prawdziwe zycie zen nie widzi zadnej potrzeby „wzbudza- 
nia fall, gdy nie weje wiatr", przywolywania rcligii albo du- 
chowosci jako czegol imosz^ccgo si^ wysoko ponad samym 
zyciem. St^d tez ptaki nie przynosily juz kwiatow m^drcowi 
Fa-yungowi po jego spotkaniu z Czwartym Patriarchy, gdyz 
jego sw^tosc wi^cej nie „sterczala jak kolek w plocie". 
takim czlowieku Zenrin mowi: 

Wchodzqc do lasu, trawy nie poruszy; 
Wchodzqc do wody, tafli nie pom^arszczy\ 

Nikt go nie zauwaza, poniewaz on nie zauwaza samego 
siebie. 

Mowi si^ cz^sto, ze kurczowe trzymanie sif samego sie- 
bie przypomina uwieranie drzazgi i ze buddyzm jest dru- 
g^ drzazgi, uzji.¥anq do wyluskania pienvszej. Fo operacji 
obie drzazgi si^ %'yrziica. Lecz kiedy buddyzm - pojmowany 
jako religia lub filozofia - staje si^ innym sposobem na ucze- 
pienie sif samego siebie poprzez poszukiwanie duchowe- 
go zabezpieczenia, obie drzazgi staj^ si§ Jednq - i w jaki spo- 
s6b J^ teraz wyci^gniic? Jest to, jak powiedzial Bankei, „wy- 
cieranie krwi krw^". Tak wi^c w zen nie ma ani ,,ja", am 
stanu buddy, ktorego mozna si§- uchwycic; nie ma dobra, 
ktore mozna posiqsc, ani zla, ktorego trzeba unikac; nie ma 
mysli, ktorych trzeba sif pozbyc, ani umyslu, kt6r>' trzeba 
oczyszczac; nie ma ciala, ktore nlega rozkladomi, ani duszy, 
kt6r% mozna zbawc. Gala ta mozaika abstrakcji od jednego 
uderzenia rozsypuje sif w drobny mak. Tak to ujmuje Zen- 
rm: 

Aby zackowac zycie. trzeba Je zniszczyc. 

Kiedy juz nic z niego nie zostanie, mozna wreszcie zaczqc 

zyc w spokoju'. 
Jedno sioivo tistala niebo i ziemi^; 
Jeden miecz zrownuje caiy swial\ 

owjin jjednym mieczu" Lin-chi powiedzial: 

Jesli czlowiek bf dzie uprawial tao, tao nie b^dzie dzialac - 
ze wszystkich stron szybko zaczng sif pif trzyc przeciwno- 
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sci. Lecz kiedy ukaze si§ miecz wiedzy [pradzni], nie osta- 
nie si? zadna rzecz*", 

6w odcinaj^cy abstrakcj? „miecz pradzni" jest wJasnie 
tym „bezposrednim wskazaniem", dzi^ki ktoremu zen uni- 
ka wiklania si? w zbytni^ religijnosc i trafia prosto w sedno. 
Tak wi?c kiedy namiestnik prowincji Lang spytai Yao-sha- 
na: „Co to jest tao?", mistrz skierowai palec wpienv ku gorze, 
na niebo, a nast^pnie w dol, na stojt^cy obok niego dzban 
wody. Poproszony o wyjasnienie, odparh ,,Chmura na niebie 
i woda w dzbanie". 



* W:Ku-tsun-hsu Yiidu, 1.4.13. 



Zcizei^ i icocxn 



rp<.t tak.e powiedzenie w xen, ie „pierwotne uswiadom.e- 

^naczv onotyle, "me nakiy rozrozniac po^:?dzy uB^ad^ 
™en em soto piemotnei natun' i^^torl) i praktykowaraeTn 
T™ wred^aqH dz,alamu. Moina by przypuszczac ze prakty- 
Wame zfn lest sposobem na osi.gmfcte przebudzenia lecz 
trie i.Bt S^tykowame zen me jest bo.nem pra,.dz,w, 
^Wvka ezeU zamicrza si? dzi?ki mej cos osi^gB^c; kiedy 
! fpStyk te stuzy do osi,gn,aa czegokol^.ek jest ona 

;rzrr4.e.-po.^w.^c.^^^^^^^^^ 

wfitne uswiadomieme jest punKtero, w ivv, y .„,''» (rtb, 
wotneusw „. ^^e usmadomieme jest „ciaJera (n ), 

a.vspamala prak y W osow^ J^^ ^ wyn.kaj.cym. 
^rrspTcSSaTzla— P^budzone^o bodMsattwy 

^^ ^^:;l^rp:pttd"zdz.a.ach omaw^alUn^y Pierwot- 

w awocii puj^ nasteDnvm rozdziale zajmie- 

"'^ '^^ptkTkTczTtrd raCS^^^ ^ ^.«^" 

SdoCS^- nTjp.™ -dytacj^^a nast Pn. eod.en- 

n„rac,.sposobemsp.dzan.cz^^^^^^^^^^^^ 

Widzielismy juz, ze - bez wzgifau 'J wspdkzesne 

praktyka mistrzow z okresu dynastii T ang wspotc 
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spoiecznosci zen, zarowno w szkole rinzai, jak i soto, przy- 
wi.^zuJ4 niezwykle duz?^ wag? do medytacji czy tez do „zGn 
w siedzeniu" {zazen). Moie v.-ydawac si? dziwne i niedorzecz- 
ne, ze silni i inteligentni m^zczyzni po prostu siedzf^ bez 
ruchu calymi godzinami. W mentalnosci zachodniej jest to 
nie tylko nienaturalne, lecz stanowi takze wielki^ strat? cen- 
nego czasu, jakkolwiek praktyka taka moze bye przydatna 
jako sposob na wyrobienie cierpliwosci i wytrzymalosci. 
Chociaz Zacliod ma wlasni^ tradycj? kontemplacji, podtrzy- 
mywanq w Kosciele katolickim, zycie opart e na „siedzeniu 
i patrzcniu" przestalo juz pocij^gac; nie ceni si? religii, ktore 
nie ,,polepszaJ4 swiata'', a trudno nam dostrzec, wjaki spo- 
sob mozna polepszyc swiat, siedz^c bez ruchu. A jednak po- 
winno bye dla nas oczywiste, ze dziaianie pozbawione m^~ 
drosci, pozbawione czystej swiadomosci swiatatakiegojaki 
naprawd^ jest, nigdy nie b^dzie w stanie niczego polepszyc. 
Poza tym na spraw? mozna spojrzec i tak, ze podobnie jak 
zmj^con^ wod? najlepiej oczyszcza si?, pozostawiaJ£^c jc\ 
w spokoju, tak samo Indzie, kt(3rzy siedz^ w spokoju i nie 
nie robi^j, niog£|, bodaj w najwi?kszym stopniu, przysluzyc 
S19 przezywaJEjcemu burzliwe czasy swiatu. 

U' gi'uncie rzeczynie ma niczego nienattiralnego w diugich 
okresach nieruchomego siedzenia. Spotj^kamy je u kotow, 
a nawet u psow i innych bardziej ruchliwych zwierzqt. Spo- 
tykamy je u tak zwanych ludovv prymitywnych - u Indian 
amerykariskich i u ludi:iosci \sqejskiej prawie wszystkich naro- 
dow. Opanowanie tej sztuki sprawia naj\\d?,ksz4 trudnosc 
ludziom, ktorzy roz\\dn?li swqj wrazliwy^ intelekt do tego 
stopnia, ze nie potrafiq si? powstrzymac od ciqglego progno- 
zowania przysziych zdarzen i w zwi^zku z tym nie mog?^ 
chocby na chwil? spoczj^c, aby zdoiac im zapobiec. Wydaje 
SI? jednak, ze niezdolnosc do siedzenia i przygladanki si? 
s^vaatu, w ktorym zyjemy, z calkowicic uspokoionym umv- 
stem oznacza niezdolnosc do poinego go doswiadczania, Nie 
poznajemy bo%viem swiata, mysl^c nim i manipuluj.-^c mm, 
Najpierw musimy doswiadczac go bardziej bezposredmo 

ipozwalacnaszemudoswiadczeniutmac,niewyciaga]acpo- 
chopnych wnioskow. 
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Znaczeme zazen dla zen zrozumieray natychmiast, kicdy 
przypomnimy sobie, ze zen to widzenie rzcczywistosci bez- 
posrednio, w^jcj Jakosci". Aby ujrzec swiat takira, jaki jest 
w swej koiikretnej postaci - rue podzielony przez kategorie 
1 abstrakcje - trzeba, rzecz jasna. spojrzec na niego, nie my- 
sl^c mm albo, wyrazaj^c to maczej. nie tworzc|c w umysle 
zadnvch jego symboli. Zazen me jest wi^c siedzemcm 
z pustym umystem, ktory^ wyklucza wszelkie wraienia zmy- 
slow wewnftrznych i zewn^trznych. Nie jest to .koncentra- 
cja" w 2\^yczajowyin rozuraieniu ograniczania uwagi do jed- 
nej zmysiowo dos^^-iadczanej rzeczy - na przykiad do punktu 
5\«etlnego albo czubka wtasnego nosa. Jest to po prostu 
pozbawona komentarza cicha iwadomosc tego wszystkie- 
go. CO akurai jest tu i teraz. Sv.iadomosci tej towarzyszy 
mezwykle wyt aim poczucie ,,nier6znoscf' wlasnej^osoby 
1 ze%«.Ti?trznego swiata. umyslu i jego treici - przeroznycn 
div.iekow, widokow i mnych wrazen dochodzacych z jjtocze- 
nia. Poczucie to, rzecz lasna, me powstaje dzwki^swiado- 
mMn vA-siikom: przychodzi samoistnie podczas siedzenia 
I obsenvowama, ktoremu nie przysv.ieca w umysle iaden 
cei - nawet eel pozbycia si? jakiegos celu, 

Sodo lub zendo spolecznosci zen -- saia mmchov.- lub saia 
med>tacji - nie ma w swoim ze wnetrznym i^ygladzm nicze- 
Eo szczegolme przykuwajacego uwag?. Jest to dlugi pokoj 
z szerokimi podestami wzdiuz obu scian, gdzie mimsi zarow- 
no ipm. jak 1 medvtaj£|. Podesty pokr.-^va;^ tatami -^ grube 
niat%- z\rzciny - na ktonxh w dwoch rz^dach wzdl-az poKOju 
siadajq zv.TOceni do siebie twarzami mmsi. Pan^ajaca w san 
cisze poglebiaJ£|jeszcze odglosy dobiegajace od cza-su do cza- 
su z pobliskiej vdoskk stlumione bicia dzwono^v w innycn 
czesciach klasztora i suiergot ptakow posrod drzew. Poza 
t>Tri czuc juz tylko chlodne, gorskie pov.ietrze i .dreuTJany 
zapachspecjalnegorodzajuivadzidla. 

Dula was? przwdazuie sie do pozycji ciala w zazen. ^^Irnsi 
siedza na twardvch poduszkach z nogami skrzyzowanjTni 
tak, z€ skierowane podeszwami do g6r>- stopy spoczpvaja 
na udacli. R?ce sa zlozone i spoczwaja na udach: prawa dlon 
lez>' na lewej. przy cz}in dlonie zmTOCone s^ ^netrzem ku 
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gorze. a kciuki si? stykaj^. Tuiow jest wyprostowany, aczkok 
wiek niezbyt sztywno, a oczy otwarte, tak wi?c spojrzenie 
pada na podbg^ okoto poRora metra przed siedz^cym. Oddy- 
chac po-vvinno si? powoli i bez napi^cia, podkreslaj^c wydech, 
przy czym osrodkiem oddechu powinien bye raczej brzuch, 
a nie klatka piersiowa. W wyniku tego srodek ci^zkosci ciaia 
przesuwa si? ponizej przepony, dzi?ki czemu cala postawa 
zyskuje na stabiinosci, co spra\via vvTazenie, ze ciab wrosnie- 
te jest w podloze. Powolny, swobodny oddech oddzialuje na 
swiadomosc niczym miech na palenisko, nadajj^c jej nieporu- 
szoni^, jaskrawc^ czystosc. Pocz^tkuj^^cy powinien przyzwycza- 
ic si? do tego bczrucKu, skupiaj^^c si? tylko i wy][i|czme na 
liczeniu swoich oddechow od jednego do dziesi?ciu i tak przez 
caiy czas dopoty, dopoki siedzenie bez zadnego komentarza 
przj^chodzi bez wysilku i natural nie. 

Podczas gdy mnisi siedz?^ w tak opisany sposob, pomi^dzy 
podestami wzdiuz sali przechadzaj^ si? dwaj pilnuj^cy, z kto- 
rych kazdy trzyma w r?ku keisaku, czyli kij „ostrzegawczy", 
z jednego konca zaokr£|gkmy, a z drug-iego ptaski, symboli- 
zujf^cy miecz pradzni bodhisattwy Mandzusriego. Gdy tylko 
zauwaz^, ze ktorys z mnichfSw zaczjma zasypiac albo siedzi 
mewhisciwie, staj£| przed nim, klaniajf^ si? ceremonialnic 
i uderzajj^ go w ramiona. M6\vi si?, ze nie jest to „kara", lecz 
„masaz pobudzaJ£|cy", ktory usuwa odr?twienie z mi?sm bar- 
kow 1 przywraca umysi do stanu czuwania. Odnioslem jed- 
nakze wrazcnie, ze mnisi, z ktorymi rozmawiaiem na ten 
tcmat, podchodzq do tej praktyki z tak^ samq doz£j cierpkie- 
go humoru, z jakj^ uczniowie m?skich szko} z internatem 
podchodza do zwyczajowych kar cielesnych, ktorym s^ pod- 
dawani. Ponadto przepisy sodo m6wi£|: „Podczas porannego 
siedzenia zasj-piaJE^cy raaJ£i bye surowo karceni za pomoc^ 
keisaku"*. 



* W: Suzuki (5), str. 99. Przepisy mowi^i takze: JCiedy masz zostac 
uderzony keisaKu, u«}u.nie ^6z swe r^ce i pokion s.?; niech. nie powsta- 
2i7J^l tT ' '' ^SO^^^^:^ne mysH, z ktorych moglby si? .roddc 

narz,dzie do masazu barko^.^ i drugie - jakkolwiek delikatnie uj.to 
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Od czasu do czasu siedzenie jest przerywane i mnisi je- 
den za drugim ruszaj^ w szybkim marszu wokol sali pomi^- 
dzy podestami, aby me popasc w rozleniwienie. Okresy za- 
zen SJ| takze przerywane na czas pracy na przyklasztornych 
polach, sprziitania terenu i zabudowari, nabozenstw w glow- 
nej swi2|tyni, czyli w „sali Buddy*', oraz mnych zaj^c, jak row- 
niez na posilki i kilka godzin snu. W okreslonych porach 
w mgn roku mnisi siedz^ w zazen niemal bez pr2er\¥y od 
wpol do czwartej rano do dziesij|tej wieczor i te dlugie okre- 
sy siedzenia zwatie s^ sesshin, czyli „zbieraniem umysiu". 
Kazdy aspekt zycia mnichow wiqie si? ze szczegolowym, acz- 
kolwek nie rzucaj^cym si? w oczy, ceremonialem, ktory 
nadaje atmosferze sodo nieco wojskow^ charakter. Rozpo- 
czfcie wszystkich ceremonii, a takze ich przebieg, sygnali- 
zuje okolo dwunastu roznego rodzaju dzwonow, klapek 
1 drewnianych gongow, uderzanych w roznym rytmie; tak 
oglasza SI? por? na zazen, posilki, nabozenstwa, prelekcje 
czy sanzen - rozmo\¥y z mistrzem. 

Rytual jest tak charakterystycznii cechsi zen, ze pewne 
\%7jasmeme moze okazac S19 tutaj niezb^dne, zwazj^vszy na 
to, ii w naszej kulturze zwykte si? utozsamiac go ze sztucz- 
nosci^ bE|dz przesj|dem. W buddyzmie czteiy podstawowe 
czynnosci cztowieka - chodzenie, stanie, siedzenie i leze- 
me - nazy^^'ane si| czterema „godnosdami", poniewaz s^ 
postawami przyjmowanymi przez natur? buddy w jego ludz- 
kim ciele (nirmanakaja). St^d tez ceremonialny styl wyko- 
n>-^¥ania codziennych zaj?c jest przezj^vaniem tego, ze „zm'- 
kiy czlowiek jest buddi|"; ponadto taki styl zycia przychodzi 
niemaize naturalnie czlowekowi, ktory wszystkiemu, co 
robi, poswfca cal£| swoJ2| uwag?. Kiedy przy czynnosci tak 
prostej 1 trywialnej Jak zapalanie papierosa zachowujemy 
pelnji s^iadomosc naszych ruchow, postrzegajJ|c plomien, 
wi|^ce sif pasemko dymu i odpowiednio zgrany oddech jako 
cos najwazniejszego pod sloncem, na przyglcidaj^cym si? 



w slowa ^ jako narz?dzie kary. Warto tiadmienic. ze Bankei zakazal tej 
praktyki wsrod swoich mnichow, t%vierdzj|C. ze czlowiek jest tak samo 
buddii we snie jak na jawie. 



— Droga 
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nam obserwatorze czynnosci te zrobi^^ wrazenie pewnego 
r3i;uaJu. 

Ta postawa „d2iaknia jak budda" jest szczegolnie podkre- 
siana w szkole soto, gdzie ani zazen, ani codziennych zaj?c 

nie uwaza si? za metod? osi^gni?cia czegokolwiek, lecz za 
faktyczne przezywanic stanu buddy. Jak mom Dogen wSho- 
bogenzo: 

Nie wygl^daj^c co chwiUi jutra, musicie mysk^c jedynio 

tym dniu i o tej godzinie. Poniewaz jutro jest nie ustalo- 
ne 1 trudne do poznania, musicie myslec pofkjza:niu 3ciez- 
kq Buddy, iyj^c dniein dzisiejszym. (...) Musicie skoncen- 
trowac si? na praktykowaniu zen, nie Tnarnui.^c czasu; 
musicie myslec, ze istnieje tylko ten dzien 1 ta godzina.' 
Potem wszystko staje si? naprawd? latwe, Musicie zapo- 
mniec o dobrej i zlej strouie waszej natuiy, sile lub sLi- 
bosci waszych skionnosci*. 

Zazen musi bye wolne od wszelkich mysli - czy to d^ze- 
niii do osi<'^gn.i?cia satori, czy to o wylamaniu si? poza zycie, 
1 srmerc - a takze wolne od pozf^dania czegokolwiek w przv- 

Jesli przychodzi zycie, oto jest zycie. Jesli przychodzi 
smierc oto jest smierd. Nie ma powodu, abys bvJ pod ich 
kontrolq. Nie pokladai vv nich zadnych nadziei: To zycie 
i smierc sq zyciem buddy. Jesli b?dziesz probowai odi-zu- 
cac je ze wzgardi^, utracisz zycie buddy**, 

Porni?dzy „trzema swiatami" - przeszJosci, teraznuyszo- 

2^^Tf''\ ~ "^^ "^'^^ ^^^ ''^ powszechnie uwaza, odle- 
gtohci rue do pokonania. 

uf^o^r" ^""^^^^^^ ^" S°^'"^ cz^sc serca; terazniejszosc 
mo^^^tJ^'^'' '^'''^' Przyszbs6 natorniast to tylna cz?sc 



*** ™7'^^* ^^oj,. Tamze, str. 44 
Rozdzmlir.«6t.i,u.Tamze,str,45. 
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nlv czas zawiera si? w chwili obecnej, w tym c.elo. kto, c 
>.?c alcn buddy. Przcszlosc .stniejc w pam,?a o n,ej, 

irZTl^^e^ 'badae swat bczposrodn.o > dok.adn.c przo- 
rzlolcfi przyszJosc. n.gdz.c w nim nic ma. Tak nauczai rou- 
nicz Bankei; 

Jctescie pienvohuc buddami; me b?dziecie buddami po 

d.onyn, umysle, ktor, mor.nfl by nazwac wad,. (..-J Jesl 
ZZ najmmejBZ, Accby ochot, bye lepszym, n,z w tq 

stopnJ .pieszyd si?, aby cos odszukac, juz, dzialace wbrew 

Nienarodzoneniu*. 

Stad tez takie zapatrywanie na praktyk? zen tmdno po- 

codzic z panuj^cvm w szkole rmzai wynaopem zaliczama 

^erii o stopmowanej skaM trudnoso., skladaj.ce, si, z okolo 

p«cdziesi?ciu koanow. Wielu mistrzow tej szkoly przywi^- 

Lje olbrzymi^ wagf do rozbudzenia w uczniach mezwykle 

intens^^ej potrzeby poszukiwama, przytiaczajqcegopoczu- 

cia pow^tpiewama", dzi^ki ktoreiBu nie mozna memal na 

chwl zapomniec o koanie, nad ktorym si? wlasnie pracuje. 

Daje to, oczvwscie, mozliwosc porownywania stopma za- 

awansoivania poszczegolnych uczniow, a ^egzamin koncz^" 

cy caly proces traktowaiw jest w sposob bardzo fomialny 

1 wYraznie okreslony. 

Pomewaz szczegoly zwic^zane z fornii| tej praktyki siijed^ 
nym z niemelu jui prawdzn^ych sekretow swiata buddyj- 
skiego, tradno o jej obiekt>-^vii^ ocen?, jesli samemu me 
przeszlo si? trenmgu w klasztorze. Z drugiej strony po jego 
ukoAczeniu adeptow nie wolno o ram raom^c - chyba ze bar- 
dzo ogolnikowo. Szkola rinzai zawsze zab.raTiiala publikowa- 
nia formalnie dopuszczalnych odpowiedzi na rozne koany, 
poniewaz sedno tej praktyki tkwi w tym, aby znalezc je sa- 
modzielnie, opieraJ£|c si? na wiasnej intuicji. Poznanie ^od- 
powiedzi w'jakikolwek inny sposob mozna przyrowiiac do 
poznawama swiata poprzez wodzenie palcem po mapie. Go- 

* W: Suzuki (10), str. 177-178. 



^ 195 



towe odpowiedzi na koan, pozbawione wstrz^su towa.r2ysz4- 
cego jego zrozumieniii, wjdajq sif plytkie i rozczarowujqce 
i z pewnosci^ zaden kompetentnj mistrz nie dalby si§ zwiesc 
nikomu, kto podalby tak^ pozbawionq prawdziwego uczucia 
odpowiedz. 

Nie ma jednakze powodu, dla ktorego proces ten mialby 
obejmowac cal^ t§ hecf ze „stopniami zaawasowania", 
z podzialem na tych, ktorzy „zdali", i na tych, ktorzy „iiie 
zdali", lub na tych, ktorzy wedlug tych formalnych standar- 
dow sq. lub nie sq. „prawdziwymi" buddami. Wszystkie zasie- 
dziale instytucje religijne borykaj^ sif z tego rodzaju niedo- 
rzecznosciami, ktore ogolnie sprowadzaj^ si? do swoistego 
estetyzmu - przesadnego lubowania si? w piel?gnowa- 
niu specyficznego „stylu", ktorego stopniowe udoskonalanie 
pozwala na oddzielanie ziarna od plew. Dzifki tym stan- 
dardom liturgiczny esteta potrafi odroznic ksi?zy rzymsko- 
katolickich od anglikaiiskich, bior^c manieryzm trady- 
cyjnej atmosfery za ponadnaturalne oznaki prawdziwego 
b^dz faisz5rwego udzialu w sukcesji apostolskiej. Czasami 
jednak kultywowanie tradycyjnego stylu moze bye zrodlem 
nieklamanego podziwu Jak w wypadku cechow rzemieslni- 
kow lub artystow, przekazuj^cych z pokolenia na pokolenie 
tajemnice swego fachu, pozwalajqce na wyrob przedmio- 
tow niezwyklej pi?knosci. Fomimo to postawa taka z lat- 
wosci^ moze nabrac cech dose pretensjonalnej i proznej sa- 
modyscypliny i w tym momencie caly jej „Een" zostaje zatra- 
cony. 

System koanow w jego dzisiejszej postaci jest przede 
wszystkim dzielem Hakuioa (1685-1768), mistrza niezwy- 
Me zasluEonego i wszechstronnego, ktory usystematyzowai 
go w ten sposob, ze cykl treningu zen w szkole rinzai sklada 
anow^*^-^^^''^ etapow. Po pierwsze, wyroiniono pi?c grup ko- 

l.HQsshin, czyli koany Dharmakaji, dzi?ki ktoiym „prze- 
chodzi SI? przez furt? zen"; 

2. Kikan, czyli koany „wjmiyslnych przeszkod", zmazane 
mm Xp^ -Trazamcm stanu osi^gna?tego w poprzed- 
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3. Gonsem czyli koany „zgl?biania slow", zw^zane praw- 
dopodobnie z wyrazeniem zrozumienia zen w slowach; 

4 Nanto, czyli koany ^tradne do przenikm^cia"; 

5' Goi., czyli koany ^Pi^ciu Stanow", oparte na pif?cm po^ 
wiazaniach pomi^dzy „panem" i „slugc|'' lub „zasad^" ill) 
i rzeczo-zdarzemem" (shihh poprzez ktore zen jest po^m^- 
zany z filozofisi szkoly hua-yen czy Sutry Awatamsaka; 

6 Etap ten obejmuje naukf zaloicn buddyzmu 1 zasad 
rzj|dz£|cych zyciem mnichow (winaja) w swictle zrozumieraa 

^ Taki cyM treningu zajmuje zazwyczaj okolo trzydziestu 
lat Ocz>nvisde nie wszyscy mnisi przechodz^ go w caiosci. 
Taki wymog stosuje sif tylko wobec tych, ktorzy maj£| uz>- 
skac od swojego mistrza mka, czyli ^pozytywnq opmi? , 
otwrnrmm im drog? do tego, aby sami niogli zostac mi- 
strzami (ros/ii), osobarai o olbrzymiej znajomosci ^przemy- 
ilnych sposobow" (upaja) nauczania zen. System ten moze 
bye lepszy lub gorszy i wsrod tyeh, ktorzy ukonczyh caly 
cykl treningu, s^ zarowno niscy, jak i uT.socy buddowie 
Nie naleiy zaMadac. ze osoba, ktora rozwn^zaJa koan czy 
nawet kilkanascie koaeow, musi bye zaraz^ezlowiekiem 
przemienionynr', ktorego charakter 1 sposob ;zycia ule- 
Sv radykalnej przeniiame. Nie nalezy rowmez przyjmo- 
fvac, ze saton to pojedynczy, g^vaitowny skok od zwyktej 
swiadomosci do .calkowitego, najwyzszego przebudzema 
ianuttara samjak sanibodkih Tak naprawd? saton okie^ 
sla nagle i mtuicyjne zrozumienie czegokolmek ^_czy to 
bedzie przypomnienie sobie zapomnianego imema czy 
zrozumfenie'najgl,bBzych zasad buddyzmu, ^^^^ 
ustaje w poszukiwaniach, lecz jego wysilki s^ bezskutecz- 
ne Porzuca je wi^c w koncu 1 odpowiedz znajduje si? sama. 
Tak wiec w cis|gu caiego treningu mozna doswiadczyc wie^ 
lu satori, malych i duiych, a rozwi£|zanie mejednego koa- 
nu nie jest niczym wi^cej jak kwesti£| swego rodzaju „smy- 
kalki" do rozumiema stylu. w jaki zen prezentuje zasady 
buddyzmu. 

'^"^^s ten opera sif na mfermacji podanej przez Ruth Sasaki na 
konferencji w AmerykansMej Akademii Studiow Azjatyckich. 
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Zachodnie pojmowanie praktyk buddyjskich jest bardzo 
cz^sto znieksztakane przez ugruntowanj^ opini? o „ta- 
jemniczosci Wschodu" i przez sensacyine wymysly tak sze- 
roko rozpowszechniane w pismach teozoficznych w ci^gu 
dwudziestolecia przekmu wdekow. WymysJy te nie opieraiy 
si^ na bezposrednich badaniach buddyzmu, lecz na doslow- 
nym rozumieniu mitologicznycli fragmentow sutr, w kto- 
rych buddom i bodhisattwom przypisuje si^ niezliczone cu- 
downe i ponadludzkie zdoinosci. Nie wolno wii^c rnylic ini- 
strzow zen z teozoiicznymi „mahatmami" - olsniewaj^^cymi 
.,Mistrzami Mj^drosci", ktorzy zy•j^ \v gorskich fortecach Ty- 
betu i oddaji^ sie^ praktykom okultystycznym, Mistrzowie 
zen sa jak najbardziej ludzmi. Chorujt| i umieraj^, wiedz.^, 
CO to radosc i smutek, miewaj^ kiepski humor i inne ma^e 
„uiomnosci" charakteru, jakie ma kazdy czlowiekj i nie s^ 
im obce milosc i najzupelniej ludzki zwi^^zek z p}d^ odmien- 
na[. Peinia zen to sztuka bycia w pehii i po prostu cziowie- 
kiem. Roznica pomi^dzy adeptem zen 1 zwykiym cziowie- 
kiem polega na tym, ze ten drugi, w taki czy mny sposob, 
ma probiemy z zaakceptowaniem swojego cztowieczenstwa 
1 stara sip bye anioJem b^dz demonem*. Ikkyu w jednym ze 
sw>xh doka mowi: 

Jemy, wydalamy, spimy i wstnjemy; 

Taki jest nasz siviat. 

Pozniej pozostaje nam jedynie - 

Umrzec**. 



*Trudno doprawdy przeccnic wielki buddvgski svmbol bhawaca- 
kry. Kola Powstawania. Anioly 1 demony znajdui^i sip w jego najwvz- 
szym I najruzszyin miejscu, w miejscu peiiiego szcz^>scia i peJnej udr^ki. 
A1iej.sca owe lez^ po przeciwjoglych stronach okr^gii, poniewaz iiawza- 
lem do sieb.e prowadz^, Przed.tawiajq one rne tyle konkretne isioty, ilc 
nasze wiasne id«al>- i l^^ki. jnko ze Kolo jest w gruncic rzec^v maug 
K d.k.ego urnysiu. Czlowxek zajmuje T.iej.ce posrodku. tj. po lewcj st^' 
uH .•■ ' ' '-^ ^^''^''^^ ^^'^'^ '^^''^^ -"^'^^ ^"ddq. St.^d tez narodzinv 

Torolt? " "'^^^^'^'*V""'^^^'^"' '^'' "^^ ^^-'"° '^h mvH6 z faktycznvm 
do^^.rT"r t'""^ ^'^''^' ''''' .przychod^rna swiat ludzf'. 
^kZlT '^"''''"" ^^^l^^-P^---^ swojego c.Jowieczeh.twa: 

IkkyuK 7he Young Ea,t (Mtody W.chod), t. 2, nr 7. (Tokyo 1953), 
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Trening poprzez koany ukazuje typowo azjatyckie rozu- 
mienie z%viqzku pomi^dzy mistrzem i uczniem, ktore zu- 
pelnie odbiega od naszego zapatrywania w tym wzgl^dzie, 
W azjatyckich kulturach jest bo^viem tak, ze zwiazek ten 

ma specyficznie uswi^cony charakter i mistrz jest odpowie- 
dzialny za karmf swego ucziiia. Od ucznia z kolei oczekuje 
si? calkowitego podporz^dkowania mistrzowi i niekwestio- 
nowanego uznania jego autor>i:atu, jak rdwniez powazania 
go bodaj jeszcze bardziej niz wlasnego ojca - a w krajach azja- 
tvckich za takim stwierdzeniem krjje si 9 bardzo wiele. Tak 
wi^c dla mlodego mnicha zen roshijcst symbolem absolut- 
nej wiadzy ojcowskiej i zaz^^-yczaj odgr\'%va on tf rol? dosko- 
nale: na co dzien to m^zczyzna w podeszlym wieku, z \\ygla- 
du napastliwy i „drapiezny"', a podczas rozmow sanzen sie- 
dz^ca w cereTBonialnych szatach osoba, roztaczaj^c^i wokol 
siebie aur? najmyzszego dostojenstwa 1 godnolci. W tej roll 
mistrz jest zywym symbolem tego wszystkiego, co sprawia. 
ze boimy sie bye spontaniczni, tego wszystkiego, co wzbudza 
w nas mezwykle dotkliwe 1 m^cz^ce odczucie wlasnej niedo- 
skonalosci. Traktuje on te role jako upaj? - wymyslny spo- 
56b. za pomoca ktorego zmusza ucznia do wykrzesania z sie- 
bie .,tupetu^' niezbednego do zachowania calkomtej natural- 
nosci w obecnosci tak przytlaczajacego archetypu. Jcsli 
aC2iiio\n sie to uda. stame si? wolnym czlowiekiem, ktore- 
go iuz nic na smecie nie wpmva w zakbpotanie. Nalezy 
mzv tvm pamietac, ze w japonskiej kulturze dorastajaca 
mlodziez jest szczegolnie wrazliwa na dr\\in^, co wykorzy- 
stuje si? szeroko, przystosowuj^ic mlodycb ludzi do pannja- 
cycb w spoleczenst^ne konwencji. 

"' Do tego normalnego azjatyckiego schematu zuiazku la- 
czacego mistrza z uczniem zen dodaje pe^^ii^ wlasn^i cech?, 
ca&owcie pozostawiajac ksztaltowanie si? owego zwiazkn 
micjatwie ucznia. Zgodme ze swoim podstawowym stano^ 
wiskiem, zen nie potrafi niczego pomedziec, niczego na- 
uczyc Prawda buddvzmu jest tak jasna i ocz\^vista, ze \\->ja- 
snianiem mozna j^ jedynie przystenic. St^d tez mistrz nie 
pomaga" uczniom w zaden sposob Jako ze pomagame by- 
ioby faktyczme przeszkadzaniem mu, Wr?cz przeciwnie, 
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mistrz przechodzi samego siebie w rzucaniu klod pod nogi 
ucznia. Tak wd^c komentarze do roznych koanow w Wu~men 
kuan sf) z zamierzenia mylqce; koany w ogole zwane s^ „pn^- 
czami" lub „p]4tanin£|", a poszczegolne ich grupy koanami 
„wymyslnych przeszkod" (kikan) i „trudnymi do przenikni^^ 
cia" inanto). Przyporaina to pobudzanie wzrostu rosliny po- 
przez przycinaiiie p^dow; przeciez nie ulega WE^tpliwosci, ze 
pierwotnym przesbniem takiego post^powania jest ch^c 
udzielenia pomocy, choc uczen tak naprawd? nie wie, co to 
zen, dopoki sam si^ tego nie dowie. Chinskie przyslowie „Co 
przychodzi glownym wejsciem, nie jest rodzinnym skarbem" 
w zen rozumiane jest w ten sposob, ze to, co mowij^ nam 
inni, nie jest nasz;^ wiedze^. Satori, jak wyjasnia Wu-men 
przychodzi dopiero ^^^:edy, gdy ustaio juz nasze mysleme" 
dopiero wtedy, gdy przekonalismy sip, ze univsJ nic moze 
uc^wycic samego siebie. Ujmuj^|c to sbwami nmego doka 
IkKyu: 

Umysl poszukujncy gdzie indziej 

Buddy 

Jest gtupotq 

\^' samym srodku ghipoty. 

Poniewaz 

J a z mych dawnych dni 

Z natury nie Istnieje; 

Nie ma dokqd pojsc po smierci. 

y-iUpebue nk^\ 

narfuH^'^"" wprowadzaj<ice koany typu hosshin zaczv- 
w tro" "dirV'''™"^'' '^"'^' Weruj,:,c jcgo poszukiwania 
poczafsn n ""? ^'™"""^ "'^ '■■'' "'^ ktorej po^«n,en. roz- 

rf„^^^^;^-t^4i-^^^- buddy jest Jw„,tL'. 
zczvm ^^ri„„ - ^'-ukAL gdzies poza nami, w zwiazku 

______ ^ ^^y ^'? "'^^■^i Poszukiwaniom calym swo- 

•RH.B,,th,tamie,t.3,n,.9...tr,,.i,2,„,.2,3t,..7. 

- 200 - 



■ ^„..a nie zarzucaj^c ich nigdy w zadnej poize 
dni^^^y''''''l^''X%tuYCzme wi^c zaleca mu si? ^robic 

nic.ymp.eB ktor^^^^^^^^^ ^^^. „P.erwotna twarz^ 

Zazwyczaj pierwsz>mi Hakuina, 

TT - ^or.ct', Wii Chao-choua albo „dccina r^Kd x ^ 

Podczas pierwszej ^^^^'^f' ,, ^, „^^g. oierwotn^ twarz" 

^:itr of faU po„ n.e w^^^™!^^^^ 
swoim problemie z pozostalymi uczniami lub SEuRac icn 
pomr ffiedv wroei do reszty mBiohow w sodo, j.kiji u, 

!i:iS:^ir^SLsa..^ 

,dobvaa wlasciwego spojrzenia na swoj koan, Tak ^W^ ? 
biSc problem swojej .pierwotoej twarzy , uc.en p ob. . 
bel przerwv wyobrazic sobie, jaki byl, zaBim si? naiodziL 

badz ei jaki jest teraz w samym srodku swej wlasnej istoty, 

odtego^cotra'awczasieiprzestrzeni. _ 

UcLb szybko odkr>^^a, ze roshi me ma najmmejszej ocho- 
ty sluchac iadnych odpowiedzi filozoficznych i w ogole ja- 
Idchkolwiek odpowiedzi wrazonycli stowami. Roshi bomem 
chce aby mu „pokazac". Chce czegos konkretnego, jakiegos 
nam'acainego dowodu. Uczen zaczyna m^c przedstawiac mu 
probki rzeczi^vistosci", takie jak kamienie, liscie i gal?zie, 
krzvki, gesty - po prostu wszystko, co tylko przycliodzi mxi 
do glowy. Wszystko to jest jednak konsekwentmc odrzuca- 
ne, az uczen, mezdolny juz nic wi?cej wymyslic, stajc zde- 
sperowany, nie wedz^ic, co dalej pocz^c - i w tym wiasiiie 
momencic zaczyna on wreszcie posuwac si^^ we wlasciwym 
kierunku - „wie, ze nie wie". 
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Jesli pierwszym koanem jest Wu Chao-choua, uczen do- 
staje polecenie wykazania, dlaczego Chao-chou odpowiedzia! 

Wu, czyli „Nie", na pytanie: „Czy pies ma natur? buddy?" 
RosM prosi, aby mu zademonstrowac owo „iiic''. Chiiiskie 
przyslowie mowi, ze Jedua dlon nie moze zaklaskac"^ i dla- 
tego tez Hakuin zapytal: „Jaki jest dzwi^k jednej dlom?" Czy 
mozna slyszec cos, co nie wydaje dzwi^ku? Czy mozna wy- 
dobyc jaMkolwiek dzwi^k z tej jednej rzeczy, ktora nie ma 
w CO uderzyc? Czy mozna posi^sc jakqkolwiek „wiedz^" 

swojej wlasnej naturze? Coz za idiotyczne pytanie! 

Tym sposobem uczen zostaje wreszcie doprowadzony do 
stanu, w ktorym czuje sif calkowicie oglupialy - zupekde 
jakby byl uwi^ziony w olbrzymiej bryle lodu, niezdolny po- 
ruszac si^ i myslec. Nie wie zupelnie nic: caiy swiat, wlqcza- 
j^c jego samego, jest gigantyczn^ mas^ czystego zw^tpie- 
nia. Wszystko, czego slucha i dotyka b^dz co widzi, jest row- 
nie niepoj^te jak „iiic*' albo „d2wi§k jednej dloni". Podczas 
sanzen zachowuje absolutne milczenie. Chodzi lub siedzi 
przez caly dzien jak w poMnie, swiadomy wszystkiego, co 
dzieje sif wokol niego, reaguj^c mechanicznie na bodzce ze- 
wn^trzne, lecz caikowicie wszystkim oszolomiony. 

Po pewnym czasie trwania w tym stanie przychodzi taka 
chwila, kiedy owa bryla lodu nagle p^ka, kiedy ow narasta- 
j^cy ogrom niepojmowalnosci w jednym mgnieniu oka bu- 
dzi si^ do zycia, Kwestia, kto lub co to jest, jawi si^ z cai^ 
oczywistosci^ jako absurd - pytanie to bylo od samego po- 
cz^tku caikowicie pozbawione sensu. Nie ma juz nikogo, kto 
moglby zadac sobie to pytanie czy udzielic na nie odpowie- 
dzi.^ Pomimo to ta oczywista bezsensownosc moze sif row- 
mez smiac i rozmawiac, jesc i pic, biegac w t§ i z powrotem, 
patrzec na niebo i ziemif , nie majqc przy tym odczucia, ze 
wewn^trz tego wszystkiego tkwi jakis problem - swego ro- 
dzaju psychologiczny w^zel. Nie ma zadnego w^zla, gdyz 
„iimysl pragnqcy poznania umyslu" czy „istota pr agn^ca kon- 
troli nad sob^" zostala pozbawiona samodzielnego zycia 

1 ukazana jako abstrakcja, ktor^ zawsze byla. A kiedy 6w 
zacism^ty w^zel znika, znika rowniez wrazenie, ze bryla 
wtasnej odr^bnosci opiera si^ calej reszcie s^'viata. W tym 
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stadium roshiemu \vystarczy jedno tylko spojrzenie na swo- 
jego iicznia, aby stwierdzic, ze teraz mozc on rozpoczj|c 
prawdziwti naukf zen. 

Stwierdzenic, ze trening zen moze si? zacz£|c dopiero wtc- 
dy, gdy zostal ukonczony, iiie jest wcalc tak paradoksalne, 
jak to sif mozc wydawac. Jest to po prostii podstawowa za- 
sada mahajany, gloszt|ca, ze pradznia prowadzi do karuny, 
ze przebudzenia iiie niozna prawdziwie doswiadczyc, jesli nie 
oznacza ono takze zycia bodliisattwy - wyrazania „wspania- 
lego iizycia*' Pustki na pozytek wszystkich obdarzonych 
swiadomosci^ istot. 

Na tym etapie roslii zaczyna przedstawaac uczniom'i koany, 
ktore wymagajei przekroczcnia ludzkich mozliwosd w slo- 
\¥ie lub w czynie, takie jak: 

„Wycii^giiij ze swojego r^kawa cztery dystrykty Tokio". 

„Zatrzymaj ten statek na peJnym morzu". 

„Przerwij dzwonienie tego dalekiego dzwonu". 

„Dziewczyiika przechodzi przez ulic$. Czy to mlodsza, czy 
stars za siostra?" 

Koany tego typu juz na pierwszy rzut oka sq bardziej pod- 
chwytliwe niz przedstawione we wst^pnej fazie podstawowe 
zagadki i pokazuj^i uczniowi, ze to, co jest dylematem dla 
mysli, me stanowi zadnej przeszkody dla dzialania. Papiero-- 
wa chusteczka z latwoscii| staje sif czterema dystryktami 
Tokio, a uczen rozwi^zuje problem mlodszej i starszej sio- 
stry, drobii|c pretensjonaliiie po pokoju niczym dziewczyn- 
ka. W swej absolutnej „takosci" dziewczynka jestbowiem po 
prostu tym; okreslenia „siostra", „mtodsza" czy „starsza" Sc| 
w odniesieniu do niej jedynie czyms wzgl^dnym. Zrozumie- 
iny bye moze, dlaczego m^zczyzna, ktory praktykowal za- 
zen przez osiem lat, powiedzial R. H. Blythe'owi, ze „zen to 
tylko p-a slow", poniewaz zgodnie z zasadi| wyluskiwania 
drzazgi drzazg^, zen jest wyci^ganiem ludzi z pl£|tanmy, 
w jak£| si? uwiklali, myl£|c stewa i wyobrazenia z rzeczywi- 
stosci^. 

Dalsze praktykowanie zazen wyposaza teraz ucznia w nie- 
zm£|cony, niczym nie ograniczany umysl, w ktory moze on 
wrzucic koan jak kamyk do sadzawki i po prostu patrzec, co 
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jego umysl z nim zrobi. Po ukonczeniu kazdego koanu roshi 
'^azwyczaj wymaga od ucznia przedstawienia wiersza zZen- 
' I Kushuy ktory wyraza sedno wlasnie rozwi^zanego koa- 
. Uzywa si? takze innych ksi^zek, a niedavvno zmarly So- 

kei-an Sasaki, ktory dziaial w Stanach Zjednoczonych, od- 
kryl, ze wspanial^ pomoc^ do tego celu jest A/Jc/a w krainie 
czaroivl Wraz z post^powaniein treningu koany o funda- 
mentalnym znaczeniu przeplata si^ koan ami o znaczeniu 
drugorz^dnym, ktore rozwijaj^ implikacje podstawowych 
koanow i daj^ uczniowi wszechstronne rozeznanie w kaz- 
dym aspekcie buddy] skiego widzenia wszechswiata, ofiaru- 
jc^c mozliwosc cabsciowego zrozumienia go w taki sposob, 
ze uczen czuje je kazd£| czf^stkc| swego ciaia. W ten sposob 
uczy si^ stosowac to widzcnie w sytuacjach z codziennego 
zycia. 

Ostatnia grupa koanow zajmuje sie „Pi^cioma Stanami" 
igo-i) - schematycznym przedstawieniein z\\d.^zk6w pomi^- 
dzy wiedz^ wzgl^dn^ i absolutn^, rzeczo-zdarzeniami {shih) 
i ich podstawowj^ zasad^ (li). Tw<3rcc^ tego schematu byl 
T'ung-shan (807-869), lecz jest on wynikiem kontaktow zen 
ze szkolii hua~yen (po japonsku - kegon), a doktryna Pi^ciu 
fetanowjest scisle zwiazana z doktryn.'^ poczwornego Dhar- 
madhatu. 8tany czpsto przedstawia si^ za pomoc^ wzgl^d- 
nych pozycji zajmowanych przez pana i s^ug^ bc^dz gospoda- 
rza 1 goscia, ktore oznaczaj^j odpo^\nednio podstawowa zasa- 
d? 1 rzeczo-zdarzenia. Tak wi^c mamy: 

1. Pan spoglE^da w dot na slug?. 

2. Sluga spoglqda w gor^ na pana. 
i, ran. 

4. Sluga. 

S^Pan i sluga rozmawiajii ze sob^ 
wia/w,'r *" C'"^'''^"' ^" Pi'^rwsze eatery stany odpo- 

lose, iako ednoi ^ ^k" rownowainych pozycji -jako wie- 
wiciost. Zen jednakze nie zajmuje osta- 
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tecznie zadnego szczegolnego stanowiska, co pozwala na 
przyj^cis kazdego z nich w zaleznosci od okolicznosci. Jak 
mom Lin-chi: 

Czasem odejmujf czlo^^ieka (tj. podmiot), lecz nie odejmu- 
jf okolicznosci (tj. przedmiotu). Czasem odejmujf okolicz- 
nosci, lecz nie odejmuj§ czlowieka. Czasem odejmuj^ 
i czlowieka, i okolicznosci. Czasem nie odejmujf ani czlo- 
wieka, an! okolicznosci**". 

A czasem, jak mogiby dodac Lin-chi, nie robi^ nie szcze- 
golnego iwii-$hihf^\ 

Cykl treningu z uzyciem koanow dobiega konca po osi^g- 
nifciu stanm doskonalej naturalnosci i swobody zarowno 
w swiecie absolutnym, jak i wzgl^dnym, a poniewaz swobo- 
da ta nie jest przeciwstawieniem konwencjonalnego ladu, 
lecz raczej swobody ,,podtrz>Tiiuj^c^ swat" ilokasamgraha), 
ostatni etap zgl^biania zen obejmuje jego zm^zki z zasada- 
mi zycia spolecznego i klasztornego. Jak to kiedys powie- 
dziai Yun-men: „Ten swiat jest taki szeroki; po cdz sluchac 
dzwonu i przywdziewac ceremonialne szaty?"*"^'* W tym 
miejscu rownie dobrze pasuje odpomedz inn ego raistrza, 
udzielona w calkiem innyni kontekscie: „Jesli masz jakikol- 
wiek ku temu powod, mozesz obci^c mi glow?!" Akt morai- 
ny ma bowem znaczenie moraine tylko \\tedy, gdy jest me- 
skr^powany, nie m^muszany przez rozum czy koniecznosc. 
Takie jest takze najglf bsze znaczenie chrzescijanskiej dok- 
tryny wolnej woli, gdyz dzialanie „w jednosci z Bogiem" oz- 
nacza dzialanie nie wynikajj|ce ani z wi^zow strachu czy 
dumy, ani z nadziei na pozyskame nagrody, lecz nacecho- 
wane bezinteresown^ milosciq „nieporuszenie pomszaj^- 

cego". 

Stwierdzenie, ze system koanow zawiera pewne nie- 
bezpieczenstwa czy tez niedoci^gni^cia Jest rownoznaczny 
stwierdzeniu, ze nie ma takiej rzeczy, z ktorej nie mozna by 



* W Ku-tsun-hsu Yu-lu, 1. 4, str. 3-4. 
** Szczegolowc, aczkolw-iek niez^ykk zawiWane, omowienie Pif ciu 

Stanow mozna znaleic w: Dumoulin i Sasaki (1), str. 25-99. 
*** Wu-men kuan, 16. 
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korzystac niewlasciwie. Jest to technika niezwykle wyra- 
finowana, ktora doczekaia si? nawet instytucjonalizacji 
i z tego powodu nietrudno tu o pretensjonalnosc i sztucz- 
nosc. Dzieje si? tak jednakze z kazd^ technikf^, nawet tak 
nietechniczn^ jak metoda braku metody mistrza Bankeia. 
I ona moze si^ stac fetyszem. Wazne jest jednak, aby zda- 
wac sobie spraw^, w jakiej sjrtuacji najlatwicj o owe niedo- 
ci^gni^cia; wydaje mi si^, ze w wypadku trening'u opartego 
na koanach mozemy mowic o dwoch takich sytuacjach, 

Pierwszym niebezpieczenstwem jest utrzymywanie, ze 
koany s£^ jedynym sposobem prawdziwego urzeczywistnia- 
nia zen. Mozna oczywiscie przyjac, ze zen - pomijaji^c kwe- 
sti^ przebudzenia - to wJasnie taki styl prezentowania za~ 
sad buddyzmu, jaki cechuje koany. W tym wypadku jednak 
szkola soto to nie zen i nigdzie na calym swnccie go nie spo- 
tkamy z wyjj^tkiem owej szczegolnej jego tradycji kultywo- 
wanej przez odlam rinzai. Zen okreslony w ten sposob traci 
sw£| uniwersalnosc i staje si^ rownie egzotyczny i uwarun- 
kowany kulturowo jak teatr no* albo sztuka chinskiej kali- 
grafii. Z naszego zachodniego punktu widzenia taki zen moze 
pocisjgac jedynie milosnikow Japonszczyzny'', romantykow 
lubij^cych bawic si? w Japonczykow. W takim romantyzmie 
me raa oczywiscie nic zlego, nie ma bowiem czegos takiego 
jak „czysta" kultnra i jesli czerpiemy z dorobku innych na~ 
rodow, przydajemy naszemn iycm odmiany i smaku. Lecz 
przeciez zen oferuje znacznie wi^cej mi same tylko wzboga- 
cenie kultury. " 

Dru^ie, znacznie powazniejsze niebezpieczenstwo moze 
powstac z przeciwstawienia satori owemn przemoznemu 
„poczacm pow^tpiewania", tak swiadomie pobudzanemu 

klfn' r 7 . ""^'^"'^^ ^'^tosuj.^cych metodp koanow. Ta- 
kie przeciwsta^^aanie sprzyja powstaniu dualistycznego sa- 

r™. "' '' '^'^'^^^^'^ tym gi,bsze, hn bardziej 

mtensywne s, poprzedzaj.ce je poszukiwama ^ wys.tki, ozna' 

fbrlit^^L,'ti^LJia;;;Tr''' :T '""^'"' tradycyjna .aponska 
przy akompaniamende n^y^^^^^'' ''] ^"""^^^ ^^l''<>™ ' -^^^^' 
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cza poraylenie satori z towarzysz^cymi mu, czysto emocjo™ 
nalnymi, stananii. Wyrazaj^c to inaczej: jesli ktos chce do- 

swadczyc upajaji|cego iiczucia lekkosci, zawsze moze pocho- 
dzic sobie przez jakis czas w obci^zonych oiowiem butach - 
a potem je zdy^c. Ulga b^dzie z calq pewnosci£| wprost pro- 
porcjonahia do czasu noszenia takich butow oraz masy uzy- 

tcgo olowiu. Na takiej samej zasadzie opiera s% stara sztucz- 
ka stosowaiia przez religijnych innowator6w, ktorzy wzbu- 
dzajJi w swoicli sluchaczach stan wielkiego uniesienia, 
zaszczepiaj£|c im najpierw przytlaczaji|ce poczucie wmy, 
a nast^pnie likwiduJE|c je poprzez wiarf w Jezusa. Lecz ta- 
kie „uiiiesienia" nie trwaj^ diugo i o przyponiinaJ£|cym je 
satori Yun-feng powiedzial: „Ten innicb, ktory doswiadczy 
jakiegokolwck satori, poleci wprost do piekia niczym mknj|- 

ca strzaia"*. 

Przebudzenie nie moze si^ niemal obejsc bez odczucia 
ulgi, poniewaz oznacza koniec owego nieiistajE|cego psycbo- 
logicznego skurczu, wynikaj^cego z prob uchwycenia umy- 
slu za pomocci umystu, czego rezultatem jest powstanie ego 
wraz z wszystkimi jego konfliktami i Ifkami. Po pewnym 
czasie uczucie ulgi stopniowo zanika, czego nie mozna po- 
wiedziec o przebudzeniu - chyba ze ktos pomylii je z owym 
uczuciem ulp i probowal je w'yzyskac do nurzania si? w roz- 
koszy. Przebudzeniu towarzyszy jedynie przez przypadek 
uczucie przj^emnosci czy ekstazy, a dosmadczeme welkiej 
emocjonalnej ulgi jest stanem tylko chmlowym. W glfbi 
swej istoty przebudzenie jest po prostu zaprzestaniem uzy- 
wania umyslu w sposob sztuczny i absurdalny. Poza tym 
przebudzenie to wu-shih - nie szczegolnego -Jako ze jego 
prawdziwa tresc nigdy nie jest konkretnym przedmiotem 
wedzy czy doswiadczenia. Wedlug buddyjskiej doktryny 
Czterech Rzeczy NiewidzialnycTi, Pustka (sunja) jest dla 
buddy tym, czym woda dla ryby, powietrze dla czlomeka 
i natura rzeczy dla blqdzqcych - czyms niepoj?tym. 

Jest chyba oczywiste, ze to, co sklada si^ na nasz^i najbar- 
dziej konkretn^ i podstawow^ istot?, nigdy nie stame sif 



* Ku-tsun-hsuYa-lu, 41. 
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wyraznie okreslonym przedmiotem wiedzy. Wszystko, co 
jestesmy w stanie poznac - zycie i sraierc, swiatlo 
i cieranosc, przedraiot i pustka ™ zawsze b^dzie wzgl^dn3?iTi 
obliczem czegos rouoiie niepoj^tego jak kolor przestrzeni. 
Przebudzenie nie oznacza poznania, czym jest otaczajj^ca nas 
rzeczywistosc. Jak w pewnym wierszu z antologii Zmrin: 

Gdy motyle siadajq na nowo zasadzonyck kwiatack, 
Bodhidharma Tnowi: „Nie wie.m"^. 

Przebudzenie oznacza poznanie, czym rzeczyv^qstosc me 
jest. Oznacza zaprzestanie utozsamiania si^ z jakimkolwiek 
przedmiotem \^iedzy. Podobnie jak kazde stwierdzenie 

podstawowej substancji czy energii rzeczywistosci musi 
bye pozbawione sensu, tak samo jakiekolwiek stwierdzenie 
na temat tego, co sWada si? na podwaliny „mojej istoty", 
rowniez musi bye szczytem giupoty. Bt^dzenie wynika 
z przyj^cia za zdroworozsadkow^^ podstaw^ faiszywego zab- 
zenia metafizycznego; rodzi si? z nieswiadomej ontologii 

1 epistemoiogii zwyklego czlowieka, z jego cichego zabze- 
ma, ze jest „czyras". Przyj^cie zalozema, ze Jestem niczym"-; 
bybby rzecz jasna rownie bi^dne, poniewaz „cos", i .nie", 
.istnienie". i ^nieistmenie" se^ poj^ciami wspoJzaleznymi i 
na rowi przynalez^ do tego, co ,,poznawane". 

Jedna z metod rozluzniania mipsni rozpoczyna si^ od 
zwi^kszama napi^cia mi^sniowego po to, aby poczuc, czego 
nie nalezy robi^. Analogiczme, uzywanie wst^pnych koa- 
now moze miecjakis sens jako metoda wzmagania bezsen- 
sownych staran umysiu zmierzaj^cego do uchwycenia sa- 
mego siebie. Ltozsamianie jednak satori z towa.;zvsz^cym 
TpUr^'T ^^^' ' ^^razemem rozluzmema je^t na^zu- 
fntn^""^ '*"'''■ ^'''''^'^^^ ^^^^^'^ to zaprzestanie ^vysiikow. 
Lc a tr''"' '' "'^ '" ''^'' ^^^^ ''-^^^ s^Vladomym obliczem 
tfco wr'''i''''^^^" -" P^erwotny umysJ ™ lecz wszystko 
po ustL ' ^^^'^^^^P<^^^ny robimy, widzmiy i. czujemy 

po ust^piemu owego umysbwego .kurczu. 
__/^e^^ punktu widzema prosta wiara Bankeia w .Niena- 



gresyw 



ywna, Chicago 1938)! ^'^"^'■^^«^^^' Rdaxaiion (Rdaksacja pro- 
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rodzony umysl", a nawet pogl^d Shinrana na Nembutsu*, 
rowniez s£| drogami wiodc|C¥mi do satori. Aby ,.zaprzestac 
wysilkow'', nie zawsze trzeba przechodzic samego siebie 
w probach uchw^cenia, zanim stan^ sif one nie do zniesie- 
nia. Istnieje ro^^iiiez przeciwstawienie tej forsownej meto- 
dy -judo, czyli Jagodna droga", polegaJ£|ca na zrozumieniu, 
ze um^'sl, owa pierwotna rzeczyvristosc, pozostaje sponta- 
niczny i nieuchwj'tny bez wzgl^du na to, czy staramy si§ go 
ogarn^c, czy tez nie. Czynienie badz nieczynienie zanika 
jako zupeJme pozbamione znaczenia. Przekonanie, ze trze- 
ba ogarniac lub ze nie nalezy ogarniac, ze trzeba dac sobie 
peln^ swobod? lub ze nie nalezy dawac sobie pelnej swobo- 
dy, powoduje jedynie utrz}TTk}nvanie ziudzenia, ze ego jest 
rzeczymste i ze jego machinacje s^ skuteczn^ przeszkoda 
dla tao. Poza spontamcznym dzialaniem „Nienarodzonego 
umyslu" wszelkie podobne \wsilki lub ich zaniechanie sa po 
prostu niczym. Uzj^vaj^c bardziej metaforycznego jf zyka 
Shinrana, czlowiek musi jedynie uslyszec o „zbawiennej 
przysif dze" Amitabhy i \wpo\\^edziec jego Imif - Nembut- 
su - chocby raz, nie martwi£|c si?, czy merzy, czy nie, lub 
czy %yzbyl si$ wszelkjch zqdzy, czy tez nie. Wszystkie podob- 
ne zmartmenia s^ pr6znosci£| ego. Tak to widzial mistyk 
Kichibei z sekty shin-shu: 

Kiedy wszelkie m'obrazenie o drzeroiiicej w nas sile opar- 
tej na systemie wartosci moralnych i dyscj^-plmie jostaje 
usunifte, nie pozostaje w nas nie, co mogloby orzec, ze jest 
sluchaczem, i wksnie dlatego dociera do nas wszystko, co 
slysz\Tny**. 

Tak dlugo, jak myilimy o tym, aby sluchac, nie jestesmy 
w stanie sfyszec w^Taznie i tak diugo, jak myslimy o tym. 
aby starac si^ lub me starac pozwolic sobie na pelna swobo- 
df, nie jestesmy w stanie tego zrobic. Pomimo to, niezalei- 
nie do tego, czy myslimy o tym, aby sluchac, czy tez nie, 
uszy i tak slysz^ i nie nie moze powstrzymac docierajacych 
do nich dzmf kow. 



• Nembutsu - skrot od Nam« Amida Butsu (przyp. red.K 
** W: Suzuki (10), str. 130. 
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Zaiet^ metody koanow jest bye moze to, ze - wzi^^wszy 
pod uwag^ ogolne wychowanie ucznia - nie ma ona wad dru- 
giej metody, ktora jest zbyt subtelna i zbytnio narazona na 
bl^dne jej interpretacje, szczegolnie przez tych mnichow, 
ktorzy mogliby az nadto skwapli\vie uzyc jej jako wyraowki 
do zbijania b^kow po klasztorze i p^dzenia prozniaczego zy- 
cia na koszt swi^tobliwych wiernych. Z ca}^ pewnosci^ 
z tego tez wzgi^du tak podkreslane przez mistrzovv z czasow 
dynastii T'ang ,,nie-szukanie" ust^pib bardziej energicznej 
metodzie stosowania koanow, ktora wyczerpuje sil^ egoi- 
stycznej woli. Pozbawiony metody zen mistrza Bankeia me 
daje zadnych podstaw do stworzenia szkoJy czy tnstytucji, 
gdyz mnisi, jesli tylko chc^^, mog£^ isc swojj^ drogi^ i. zaj^c si§ 
rolnictwem albo rybolowstwem. W rezuitacie znikaj^ wszel- 
kie zewn^trzne oznaki zen: nie ma juz palca wskazujg|cego 
na ksi^zyc Prawdy ™ bodhisattwa moze rozpoczf^c swe dzieb 
wyzwalama wszystkich istot, choc ci^gle istnieje rvzvko po- 
mylenia palca z ksi^zycem. 



Zen wf sz-fuaa 



Mamy to szcz^scie, ze mozemy nie tylko skichac o zen, 
lecz rowniei go ogl^dac. Jako ze „ra2 pokazac to tyle, co^sto 
razy powiedziec", wyTazenie zen w sztuce jest dla nas jed- 
nym z najbardziej bezposrednich sposobow jego zrozu- 
mienia, Tym bardziej ze symbolizm form sztuki powstalych 
pod wplywem zen odbiega od symbolizmu pozostalych ro- 
dzajow sztuki buddyjskiej, a takze od form sztuki „rehgij- 
nej" w ogole. Ulubionym motywem artystow zen - czy to 
malarzy, czv poetow - jest to, co nazwalibysmy przedmio- 
tem naturalnym, konkretnym^ i swieckim. Nawet ^^-tedy, 
Medy bior^ oni na warsztat Budd? b^dz Patriarchow i mi- 
strzow zen, przedstawiaji| ich w sposob szczegolnie prostoli- 
niiny i ludzki. Oprocz tego formy sztuki zen oie s^ jedyme - 
czv tez przede wszystkim - sposobem przedstawama rze- 
czvmstosci. Nawet w malarstwie dziela sztuki me uwaza 
sie li tylko za przedstamdenie natury, lecz rowmez za samo 
dzielo natuiy. Stosowana tecbnikato bomem sztukabraku 
sztuki lub- jak ji^ okreslil Sabro Hasegawa - ,,kontrolowany 
przypadek", dzi^ki ktoremu obrazy powstaJ4 rownie natu- 
ralniejakskalyitrawy,kt6reprzedstawiaj^. 

Nie oznacza to, ze formy sztuki zen sq jedynie dzielem 
okolicznosci, kwesti^ zanwzenia w#a w tuszu i pozwolema 
mu na swobodne mcie si? po arkuszu papieru, Chodzi tu 
raczej o to, ie w zen nie ma dwoistosci, me ma konfliktu 
pomiedzy naturalnym elementem przypadku i ludzkim ele- 
mentem kontroli. Zdolnosci tworcze ludzkiego umyslu me s^ 
bardziej sztuczne niz czynnosci wzrostu u roslm i pszczoi, 
tak wiec z punktu wdzenia zen w stwierdzenm, ze tech- 
nika artystyczna jest zdyscyplinowan^ spontamcznosci^ 
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i spontaaicznym zdyscypiinowaniem, nie ma zadnej sprzecz- 



nosci. 



Formy sztuki swiata zachodniego wyrastaj^ z tradycji 
duchowych i filozoficznych, wedlug ktorych duch jest od- 
dzielony od przyrody i zst^puje z nieba, aby jq formowac 

niczjTTi obdarzona inteligencj^ energia formuJ£|ca biern^ 
i opom^ materi^. Tak wi^c Malraux zawsze mowi o arty- 
scie „podbijaj^cym" swoje tworzywo, podobnie jak nasi alpi- 
nisci i naukowcy mowi^ o zdobywaniu szczytow czy podboju 
przestrzeni kosmicznej. Dla Chinczykow i Japonczykow ta- 
kie stwierdzenia s^ groteskowe, Przeciez kiedy si^ wspina- 
my, wznosz^ nas tylez nasze wiasne nogi, lie sama gora, 
a kiedy malujemy, rezultat naszej pracy jest w rownej mie- 
rze okreslany przez nasze wlasne r^ce, co przez p^dzel, tusz 
i papier. 

Poprzez taoizm. konfucjanizm i zen wyraza si^ mental- 

nosc, ktora czuje si^ w otaczajc^cym nas wszechswiecie jak 

ryba w wodzie i postrzega cziowieka jako integral n^ cz^sc 

srodoNviska, w ktorym zyje. Ludzka inteligencja nie jest 

przybyt^TTi z daleka uwi^zionyni duchem, lecz pewnwn aspek- 

tera calego wspolzaleznie wywazonego organizmu s^^iata 

przyrody, ktorego zasady zostaly po raz pierwszy szerzej 

opisane w Ksi^dze przemian. Niebo i ziemia s^ na rowni 

cz^sdami tego organizmu, a natura jest w nie wi^kszym 

stopniu naszj^ matka, co naszym ojcem, gdyz tao, dzi^ki 

ktoremu dziaia, przejawaa si^ pierwotnie w yang i yin - pier- 

wiastkach m^skim i z ens kirn, poz^^ywnym i negatyvvnym, 

ktore znajduj£^c si^ w stanie dynamicznej rownowagi, utrzy- 

mujq porzc^dek caiego SN^iata. U zrodei kultur\' Dalekiego 

Wschodu lezy odkrycie, ze przeciwnosci qb, wspolzalezne 

1 stc^d w istocie rzeczy harmonijne. Sprzecznosc jest zawsze 

stosunkowo powierzchowna, w ostatecznym rozrachunku 

bowiem nie moze bye konfliktu tam, gdzie pary^ przeci^vienstw 

sq nawzajem od siebie uzaleznione. Stf^d tea nasze ostre roz- 

graniczema na ducha i natur?, podmiot i przedmiot, dobro 

1 z art.yst? i tworzywo s^ tej kulturze caikowicie obce. 

We wszechswiecie. ktorego fundamentalnq zasady me 
jest scierame si? przeciwienstw, lecz wzgl?dnos6, nie istnie- 
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je celowosc, poniewaz nie ma zwyci^stwa, More TOOzna by 
odniesc, i nie ma zamierzen, ktore mozna by zrealizowac. 
Jak bo%viem pokazuje sam swiat, kazde zamierzenie jest 
pcwii<| skrajnosciai, koncem na pewnej skali, i moze istniec 
jedynie w odniesicniu do swego przeciwlegiego konca. Po- 
niewaz swiat nigdzie nie zmierza, nie ma potrzeby si? spie- 
S2yc, Mozna, id 4c sladem samej natury, ^rozluznic si§"; 
w jf zyku chiBskim „zmiany" przyrody 1 „swoboda" s^ wyra- 
zane tyni samym slowem - i". Oto pierwsza zasada zglfbia- 
nia sztuki zen i w ogole jakiejkolwiek sztuki Dalekiego 
Wschodu: pospiech - wraz ze wszystkim, co si§ z nim wi^ze - 
jest zgubny. Nie istnieje przeciez zaden eel do osiqgni^cia. 
W momencie pojawienia si^ wyobrazenia celu cwiczenie si^ 
w kanonach okreslonej sztuki - doskonalenie samych wy- 
mogow jej techniki - staje si 9 niemozliwe. Na cwTiczeniu 
pisania chinskich ideogramow pod okiem czujnego i kr^tycz- 
nego mistrza mozna spfdzic cale dnie i miesii|ce. Mistrz 
przygl^da sif swemu uczniowi niczym ogrodnik, ktory ob- 
serwuje rosn^ce drzewo, i chce, aby mial on postaw^ owego 
drzewa - postawf bezcelowego wzrastania, bez mozliwosci 
pojscia na skroty, gdyz kazde stadium procesu jest zarowno 
pocz^tkiera, jak i koncem. St£|d tez najbardziej wprawny 
mistrz nie jest bardziej zadowolony ze swoich „osii|gmf e' 
niz najbardziej niezdarny poczE|tkuJQcy. 

Moze si? to wydac paradoksalne, ale zycie wypelnione 
osi^ganiem celdwjest pozbawione jakiejkolwiek tresci i sen- 
su. Uplywa ono czlowiekowi na wiecznym pospiechu i wszy- 
stko mu umyka. Ten, kto wiedzie niespieszne, bezcelowe 
zycie, niczego me traci, dopiero wtedy bowiem, gdy me ist- 
nieje zaden eel i nie ma si§ dok^d spieszyc, ludzkie zmysly 
s^ calkowicie otwarte na otaczaji|cy swiat. Brak pospiechu 
oznacza rowniez pozostawianie spraw ich naturalnemu bie- 
gowi, szczegolnie %¥tedy, gdy ma si^ poczucie, ze owa natu- 
ralna kolej rzeczy wynika z praw nieobcych ludzkiej inteli- 
gencji. Jak bowiem wdzielismy, taoistyczny umysl niczego 
nie wytwarza - nie wymusza - lecz pozwala wszystkiemn 
„rosn^c". Kiedy si? dostrzega, ze ludzki umysl jest tak samo 
wyrazem owej spontanicznej rownowagi pomifdzy yang i yin 
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jak swiat zjawisk naturalnych, w oddzialywaniu na swoje 
otoczenie nie odczuwa sif konfliktu, ingerencji z zewn^trz. 
St%d tez rozrdcy pomif dzy wymuszaniem a przyzwalaniem 
na swobodne rosnif cie nie mozna wyrazic pod postaciq okre- 
slonych przepisow mowi^cych o tym, co powinno, a czego 
nie powinno sif robic, roznica bowiem lezy przede wszyst- 
Mm w jakosci czynnosci i uczuciu w niej wyrazanym, Trud- 
nosc, jak^ opisanie tycli zagadnien sprawia sluchaczom 
z Zachodu, wynika z tego, ze ludzie, ktorzy sif spiesz^, me 
potrafi^ odczuwac. 

Opisana powyzej postawa zostata bodaj najlepiej wyrazo- 
na w sztuce poprzez malarstwo i poezj^. Chociaz mogloby 
si§ wydawac, ze sztuka zen ogranicza sif do bardziej subtel- 
nych przejawow kultury, nalezy pamif tac, ze o kazdym nie- 
mal zawodzie i rzemiosle mowi si^ w Japonii do, ktore to 
slowo znaczy „tao" albo „droga"; poniekqd w podobny sposob 
zwyklo si§ dawniej na Zachodzie mawiac niektorych rze- 
czach „misterium". Do pewnego stopnia kazde do bylo nie- 
gdys swieck^ metodq przyswajania sobie zasad taoizmu, zen 
i konfucjanizmu, podobnie jak bardziej wspolczesne wolno- 
mularstwo jest reliktem czasow, kiedy rzemioste murarskie 
bylo sposobem wst^pienia do gnipy kultywuj^cej pewnii tra- 
dycj^ duchow^. Nawet we wspokzesnej Osace niektorzy spo- 
srod starszych kupcow postf puj^ wediug do czy tez sposobu 
prowadzenia handlu opartego na sMngakn - systemie psy- 
choiogicznym blisko spokrewnionym z zen. 

Po przesladowaniach chinskiego buddyzmu w 845 roku 
zen przez pewien czas byl nie tylko dominuj^c^ form^ bad- 
22m^, lecz rowniez czynnikiem, ktoiy wywarl najsilniejszy 
^lyw duchowy na rozwijaj^c^ si^ kultur^ Chin. Wplyw ten 

luTcllir^^^^^^ '^.''^^°^ PoMniowej DynastH 

S^ I^ "^ ""^^^^'^ ^y"^ klasztory zen staly si? 

alTTorfeb^^^ '"^I '^'^'''^ -atrzymy wali si, w nich, 

J^klleT^^ ''^ ^ "^"^^ -^^kami klasycznymi. 

c^tfa^^^^^^ ' Poezja naleialy do najwazniejszych zaj.c 
chinskich uczonych, a chinski sposob malowania jest bardzo 
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zblizony do pisania, role uczonego, artysty i poety nie byly 
zbyt wyraznie rozgraniczone. CWiiski uczo-ny z wyzszych 
sfer nie byl naukowcem o wg|skiej specjalnosci, a ogranicza- 
nie zainteresowan i czynnosci do spraw czysto „rcligijiiych" 
bylo calkowicic sprzeczne z nature"! ranicha zen. Wobcc te- 
go pola poszukiwan filozoficznych, naukowych, poetyckich 
i artystycznych po obu stronach zostaly niezwykle mocno 
uiyznienione, a giownym wj|tkiem samych przedsifwzifc 
stab sif charakterystyczne dla taoizmu i zen wyczucie „na- 
turalnosci", 

W tym to \¥lasiiie okresie Eisai i Dogen przybyli z Japo- 
nii, aby powrocic do swego kraju 2 zen, a ich sladem do Chin 
poci£|gni|l nieprzei-\¥any strumien japonsMch uczonych mni- 
chow, pragn.£icych przy\¥iezc ze swoich podrozy nie tylko zen, 
lecz rowniei wszystkie pozostale wytwory chmskicj kultu- 
ry. Statki peine mnichow, stanowiqce niemal ptywajj|ce kla- 
sztory, kursowaly pomi^dzy China mi a Japonisi, przewoz{|c 
nie tyiko sutry i klasyczn^ chmsk^ literature, lecz takie 
herbat^, jedwab, wyroby gar near skie, kadzidlo, obrazy, le- 
karstwa, instinmcnty miizyczne i wszelkie zdobycze kultury 
lii-aju Srodka - nie wsponiinaj^c o chinskich artystach 1 rze- 
micslnikach. 

Najbardziei odpowadaj2|cy wrazliwosci zen byl kahgi-aficZ" 
ny styl malarski, w ktorym nakladano czarny tusz na papiei- 
lub jedwab, a dzieio bylo zazwyczaj zarowno obrazcm, jak 
i wierszem. Chinski czarny tusz przybiera ogi'onm^ palet? 
odcieni w zaleznosci od ilosci zawartej w mm %¥ody, a sam 
wyst§puje w niezMczonych odmianach, uzaleznionych od ja- 
kosci i „kolor6w" jego "czerni. Tusz wyrabia si? w postaci 
paleczek, a przygotowuje si? go do nalozenia, nalewajcic 
odrobinf %vody na plask^ kamiennc| podstawk?, na ktorej 
nastf prae rozciera si? paleczk? az do uzyskania pozc|danej 
gfstosci. Pisze si^ lub maluje ostro zakoiiczonym p§dzel- 
kiem osadzonym w bambusowej oprawce, trzymaj^c go pio- 
nowo i nie opierajqc nadgarstka na papierze. Mi^kkie wlo- 
sie nadaje poci^gni^ciom pf dzelka olbrzymiq roznorodnosc. 
Pooiewaz naciska si? nim bardzo lekko, a po to, aby tusz 
mogl si^ rozplywac rownomiemie, pf dzelek nalezy przesu- 
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wac po cMonnym papierze bez zatrz3nnywania Jego prowa- 
dzenie wymaga swobodnego ruchu r§ki i ramienia, tak jak- 

by w grf wchoizil raczej taniec niz pisanie na papierze. 
Krotko mowi^c, jest on doskonaJym narz^dziem do wjrraza- 
nia niezachwianej spontanicznosci i jedno jego poci^gni^cie 
wystarczy, aby „obnazyc" swoje wnf trze przed doswiadczo- 
nym obserwatorem. 

Mozliwe, ze sumi-e, jak Japoiiczycy iiaz3nvaj^ ten styl 
malarski, mogl bye doskonalony juz za czasow dynastii Tang 
przez niemal legendarnych mistrzow Wu Tao-tzu (ok. 
700^760) i Wang-weia (ok. 69g~759). Autentycznosc przy- 
pisywanych im dziel Jest jednakze w^tpliwa, chociaz mog^ 
one pochodzic juz z dziewi^tego wieku. Jest wsrod nich 
obraz tak charakterystyczny dla zen, jak impresjonistyczny 
wodospad przypisywany Wang-weiowi » ogluszaj^cy stm- 
nuen czystej pot?gi, oddany kilkoma lekko wygi?tymi sla- 
dami p^dzelka pomif dzy dwoma spif trzeniami skal. WielM 
okres rozwoju styl ten przezywal bez w^^tpienia za czasow 
dynastii Sung (959-1279), a jego przedstawicielami byli tacy 
malarze, jak Hsia-kuei, Ma-yiian, Mu-ch'i czy Liang-k'ai. 

Mistrzowie z o^kresu panowania dynastii Sung byli prze- 

de wszystkim pejzazystami, tworcami tradycji „malarstwa 

przyrodmczego«, nie maji|cego sobie rownych bodaj nigdzie 

na smecie. Ukazuj^ nam bowiem zycie przyrody ^ gor, rzek 

no- r u^f ' ^^^ ^""'^^ ' P*^^°^ ~ t^k jak odczuwaj^ je 

lecz nad ktorym me stara si? zapanowac; swiat wystarczaj^- 
y amemu sobie gdyz nie zostai „stworzony'^ przez nikogo 

W^^^eA^ ^JainieMcy ^s^zyc; w sosnach - u^zdychajqcy 
Przez cai^ noc taka bioga cisza ^ dlaazego? I dla kogof*^ 

^^^^ ?bTO iwierdzQ zachodm krytycy; kiedy podrozu- 
* Cheng-tao Ke, 24. 
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■ ... w Dodobnym terenie - po gorzystym, spowitym m#i| 
i^- fu ogtda'i, taMe krajobrazy za kaidym zakr, te^ 
Sliest najzupelniej oc.ywiste ze_zdj,cia -robione ta«i 
f. foto^afa wygl^dalyby dokladnie tak samo jak chm~ 
':^:^ZfJ^ najbLd.e, uderzaMeyeh eech pej.a.u 
fokresu dynastii Snug, jak rowniez malarstwa sum -e 
w og61e jest pozostawienie na obrazie stosunkowo duzej ilo- 
L Lst^j przestrzem. Odnosi sif wrazenie, ze pnstka ta jest 
czeLia obrazu, a nie jedynie nie zamalowanym tlem - za- 
oelniaMc tylko jeden narozmk pldtiia, artysta ozymaa cal^ 
przestrzen. Szczegolnie Ma-yuan byi mistrzem tej tech- 
iiiki ktora sprowadza si? memal do „malowama bez malo- 
wama" lub tez, jak czasem rmwid, buddysci zcn, do „p'ama 
na pozbamonei strun lutnf . Caiy sekret polega na tym, aby 
wiedziec, jak wyposrodkowac pomi^dzy form^ i pustk^^ 
1 - CO najwazniejsze - aby wedziec, kiedy „powiedzialo si?" 
juz wystarczajj|CO duzo. Zen nie psuje bowiem ani przezycia 
estetycznego, ani przezycia satori do^czaniem, w ramach 
WMainienia, dodatkowycb spostrzezen i uczonego komen- 
tarza. Co wi^cej, scena tak nierozerwalnie zl^czona z pust^ 
czf sciJi obrazu oddaje wrazenie „wspamalej Pustki", z ktorej 
nagle si§ w'ylania przedstawane zdarzenie. 

Rownie imponuJ£|ce jest mistrzostwo w poslugiwaniu si^ 
p^dzlem - perfekcyjne opanowanie ruchow, od subtelnych, 
nadzm^czaj eleganckich, po znamionujf|ce nieokrzesan^ zy- 
wiolowosc; zachwycaj^ zaro^vno przedstawione w najdrob- 
niejszych szczegolach drzewa, jak i grube zarysy i wielkie 
polacie o fakturze nadanej przez „kontrolowane i prz3rpad- 
kowe" slady odstaj^cych wlosow p^dzelka i nierownomicrne 
rozlozcnie tuszu. Ai'tysci zen do dzis stosuj^ t^ technik^ 
w tak zwanym stylu zenga, gdzie rysuje sif chinskie ideo- 
gi*amy, kola, pfdy bambusa, ptaki czy postacie ludzkie owy- 
mi smialymi, silnymi poci^gni^ciami, ktore aie przestaj£| zyc 
nawet po odlozeniu p^dzla. Po Mu-ch'i najwi^kszym bodaj 
mistrzem z}miobwego p^dzla byl japonski mnich Sesshu 
(1421-1506), ktory w swej cudownej technice stworzyl za- 
rowno mezmfykle subtelne obrazy sosen i ptakow oraz pejza- 
zy gorskich przypominaji|cych dziela Hsia-kueia, jak i 
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mal oszalale zyciem krajobrazy, do ktorych uzjnval nie tyl- 
ko pf dzla, lecz rowniez calych garsci umoczonej w tuszu slo- 
my, aby uzyskac odpowiednik faktury Jec^cych wlosow". 

Zachodniego obserwatora od razu laderza wtych obrazach 

brak symetrii, konsekwentne unikanie regularnycb, geo- 
metrycznych ksztaltow, czy to prostych, czy zakrzywionych. 
Charakterystyczny slad p^dzla jest poszarpany, kostropaty, 
nieregtilarnie powykr^cany, pospieszny bqdz ogolnikowy - 
zawsze bardziej spontaniczny niz zgodny z oczeMwaniami. 
Nawet wtedy, gdy mnich lub artysta zen rysuje pojedynczy 
okr^g -jeden z najcz^sciej spotykanych motywow zengi ~~ 
Jest on nie tylko nieco splaszczony i W3rpaczony, lecz sama 
faktura linii pelna Jest iycia i zaci^cia, z przypadkowymi kle- 
ksami i niedociqgni^ciami „zywiolowego pf dzia". W ten bo- 
wiem sposob okr^g abstrakcyjny i „doskonafy " staje sif kon- 
kretny i naturalny - staje si? zjwy; tak samo skaly i drze- 
wa. chmury i rzeki wtedy najbardziej zdaj£| si^ Chinczykowi 
przypominac siebie, gdy jak najmniej przypominaj^ zrozu- 
miale formy, ktore wychodz^ spod r^M geometry i architekta. 
Nauka zachodnia uczynila przyrod^ zrozumial^, operujqc 
^st^pujaicymi w niej symetriami i regulamosciami, roz- 
kladajqc jej najbardziej opome formy na cz^sci sMadowe 
o regulamych i mierzalnych ksztaltach. W rezultacie mamy 
sklonnosc do widzenia natury i traktowania jej jako„porz£id- 
to , z ktorego „wypreparowany" zostal element spontaniczno- 
sci. raM porz^dek jest jednak maj^ i „prawdziwa takosc" 
rzeczy nie ma nic wspolnego z czysto poj^ciow^ jaiowosci^ 
doskonalych kwadratow, okr^gow czy trojk^tow - chyba ze 
^2?TT'''^^^ zrzqdzenie losu. E tego tez powodu czlo- 
^ek Zachodu wpada w rozpacz, gdy upadaj^ nporziidkowa- 
IWaT''' -^^-^h^^ata, a wszystkimi zachowaniami 
iZl^*^^^^ *--i-' ^^^ ^>--da meokre. 

_ • ^y^^J^ ^^^ to nam bezsensownei nieludzMe, lecz 
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noznanie chinsMch i japonskich form sztoki moze nam dac 
calkiem nowe spojrzenie na nasz swat wjcgo zywej - 1 osta- 
tecznie nieuniknionej - rzeczywistosci. 

Mu-ch'i 1 Liangs k'ai namalowali wiqIq obrazow Patriar- 
chdw 1 mistrzow zen, ktorych przedstawiali giownie jako 
odrzuconych szalencow - groznie patrz^cych, krzyczc|cych, 
obijaji|cych si$ bez celu lub smicjf|cych si? do rozpuku na 
widok gTianycb, wiatrem lisci. Za swoje ulubione motywy - 
s\'mbole zen - wybrali dwoch obl£|kanych pustelnikow, Han- 
•shana i Shih-tego, oraz niezw^kle korpulentnego boika Pu- 
-taia. uzupetaiajc|C przepyszny mwcntarz beztroskich wWcz?- 
gow 1 rzezimieszkow ucielesniaj^cych wspaniali| niedorzecz- 
nosc 1 pustk? zycia zen. Zen - a do pewTiego stopma rowniez 
taoizm - to bodaj jedyna tradycja duchowa, ktdra jest na 
tyle mocna, by jej \wznawcy mogli sobie pozwolic na ironi- 
zotvanie na jej temat, lub tez na tyle bezpretensjonalna, by 
mogli si? smiac nie tylko ze swojej religii, lecz rowniez po- 
przez m^. W tych oW^kanych postaciach artysci zen ukazuj£| 
cos %\if cej niz tylko parodif swego w'u-shin, czyli „bezmysl- 
nego'* sposobu zycia, takbomem jak ^gemuszom-i do wanata 
niedaleko", istnieje znacz^ca paralela pomi§dzy niedo- 
rzecznym belkotaniem beztroskiego wariata i bezcelo\wm 
zyciem zen starego mf drca. Jak w werszu ze zhioni Zennn: 

Dzikie g§si nie myslq rzueac swego obrazu; 
Wodzie nie iv gloivie przyjmowac ick odhicie. 

Tak mif c bezcelowe zycie Jest stahTn motjwem w kaz- 
dej dziedzinie sztuki zen. %yrazaJ^c\Tii weunetrzn^ posta- 
wf artysty pod^zaj^cego donik^d w pozbawionej czasu tera- 
zniejszolci. Wszyscy ludzie miewaj^ od czasu do czasu. podob- 
ne chuile i mdasnie w takich momentach dociera do mch 
z niezwyklci wyrazistosci^ 6w strz^pek s\^iata, kt6r\^ rozta- 
cza tak cndowna polwiatf nad nieuzj-tkami pamif ci - za- 
pach palacych si? lisci w zamglony jesienny poranek, skc|- 
pane w sbncu golf bie przelatuj^ce na tie olowianej chmuiy- 
nadciagaj^cej burzy, grzmot odleglego wodospadu o zmierz- 
chu czy unvany krz}'k nieznanego ptaka gdzies w sercu lasu. 
^''^- sztuce zen kazdy pejzaz, kazdy szkic targanego watrem 
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bambusa czy saraotnych skai jest echem takich wksnie 
chwil. 

Nastroj podobnej chwili, sklaniaj^cy do samotnosci i ciszy, 
naxywa si$ sabi^ Gdy artysta odczuwa przygn^bienie lub smu- 
tek i w tym stanie uczuciowej pustki spostrzega cos raczej po- 
spolitego i skromnego w swej niewiarygodnej „takosci", na- 
stroj taki nazywa si? wabi"^ . Chmla \v3^voluJ£^ca jeszcze mten- 
sywniejsze, nostalgiczne uczucie smutkxi zm^zane z jesieni^ 
i stopniowym zanikamem sudata zwic si^ aware* . Gdy zas ar- 
tystyczna wdzja jest naglym uswiadomieniem sobic czegos ta- 
jemniczego i dziwnego, ocieraje^cego si^ o cos, co na zawsze 
pozostanie zagadkj:^, towarzyszc^cy jej nastroj naz\^vaiiy jest 
yugen' . Te praktycznie niemozliwe do przettumaczema japon- 
skie sbwa sj^ okresleniami czterech. podstawo^wch nastrojow 
opisTij^cych fury^u^, czyli ogolny stan ,,ducha" zen podczas prze- 
zyvs'ania o^vych bezcelo\wch momentow w z\''ciu. 

Japonia, zainspirowana przez mistrzow ok res u Sung, wy~ 
dala na swiat ca^ rzesz^^ ^^tybitnych malarzy stosujrjcych 
technik^ sumi-e, ktorych. dziela zaliczane s£^ dzis do najcen- 
niejszych skarbow narodowych - Muso Kokushiego (1275- 
-1351), Cho Densu (zni. 1431), Shubuna (1414-1465..), Sog^ 
Jasoku (zm. 1483), Sesshu (1421-1506), Miyamoto Musa- 
shiego (1582-1645) i wiehi innych. Godne uwagi obrazy 
stworzyli rowniez wielcy mnisi zen, Hakuin oraz Sengai 
(1750-1837). Sengai v.Tkazy^vaJ talent \v dziedzinie malar- 
stwa abstrakc^jnego, tak zaskakujc^co prz3^o:minaj£icego ma- 
larstwo dmidziestego wieku, ze nietrudno zrozumiec, dlacze- 
go tak \vieiu wspokzesnych malarzy interesujc zen. 

Pod koniec szesnastego mcku japonscy artvsci rozwjn^^Ii 
jeszcze bardziej sugcstywny i „niedbaly" stvl sumi-e zwanv 
haip, b^d.'^cy obrazowym dodatkiem do wierszy haiku. Do- 
datki te rozwm^^y si^ z zengi -~ luznych szkicdw mnichow 
zen, ktore towarzyszyly wierszom z Zenrin Kushu i powie^ 
dzemom z roznych mondo i sutr. Zenga i haiga reprezentuj.1 
najbardz^ej .skrajn^" form? malarstwa sumi-e - najbardziei 
kontro'^lt"'^' 'l^''''''^"^ ^^tystyczn^ i surow^, peln^ owych 
S4t wl"' .' Przypadkowych" poci,gni,cpVa, wyra- 
zaj^cych wspamaiq bezsensownosc samej przyrody 
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Mistrzowie zen od najdawniejszych czasow faworyzowali 
krotkie, enignnatyczne \nersze - lakoniczne i bezposrednie 
zarazem. tak jak udzielane przez nich odpowiedzi na teniat 
buddyzmu. Wide z nich - jak te, ktore cytowalismy z ZeM- 
rin Kushu - zawiera jawne odnicsienia do zen i jego zasad. 
Podobnie jednak jak „Trzy funty Inu!" Tung-shana byly od- 
powiedziq pelnti zen, jakkolwick nie na jcgo temat, tak 
tez najbardziej ekspresyjna poezja zen to taka poezja, ktora 
,,nie mowi nic", czyli taka, ktora - inaczej rzecz ujmuj^c - 
me jest wykkdniq zadnej filozofii czy komentarzem na te- 
mat zycia. Pewien mnich spytal Feng-hsiicha: .,Gdy zarow- 
no mowa, jak i milczenie s^ nic do przyj^cia, jak mozna 
dowiesc zrozumienia koanu, nie popelniaj^c bif du''" Mistrz 
odparl; 

Nigdy nie zapomm^ Kiangsu w marcu - 

Ten krzyk przepiorki, ta masa pachnqcych kiviatow ''''''' 

Podobnie jak w malarst\'*ie, tak i tutaj z}^va chwila zosta- 

la w^Tazona w swej czystej ..takosci" - choc szkoda, ze trze- 
ba to tak nazwac — i mistrzowie cz^sto c)i:owali klasyczn^ 
poezjf chinsk^ w ten sposob, korzystaj^c z dwuwierszy lub 
czterowierszy, ktore jedynie wskazywaly. nic poza tym nie 
mbwi^c. 

Zapozyczanie d'l^^wierszy ze starych chihskich tekstow 
piesni bylo takze czf st^ praktykq w kr^gach literackich i na 
pocz^tku jedenastego meku Fujiwara Kinto zebra! antolo- 
gi^ takich urywkow - za^^ieraj^c^ rowniez krotkie Japori- 
skie wersze waka** - pod tytul:emi?oei.s/2u, Zhior czystych 
piesni. Takie -^wkorzystanie poezji mTaza bez w^tpienia taki 
sam rodzaj wdzji artyst^'cznej, jak^ odnajdujemy w obrazach 
Ma-yiiana i Mu-ch'iego, takie samo wykorzystanie pustej 
przestrzeni, ozywionej kilkoma poci^gni^ciami p^dzelka. 
W poezji t^ pust^ przestrzeni^ jest cisza, ktorej otoczenia 
\wmaga dmTi\i,iersz - cisza umyslu, ktory nie mysli o wier- 

* Wu-men Kuan, 24. 

** Waka - dworska poezja japonska, ktorej rozkwt przypada na VI- 
-\1II w. 1 da ktorej zalkta sif kilka rodzajow form poetyckich. Okreile- 
nie to stosuje sif rowniez wymiennie z terminem tanka, oznacEajqcym 
„kr6tki wiersz" - podstawow^ Japonsk^ form^ poetyckq (przyp. tlura..'. 
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szu, lecz odczuwa wrazenia przez niego wywoliywane - tym 
silniejsze, ze wyrazone tak niewielk^ liczb^ slow. 

Przed nastaniem siedemnastego wieku Japonczycy dopro- 

wadzili t^ poezj? „bez slow" do doskonabsci w haiku, wier- 

szach. skkdaJE|cych si^ jedynie z siedemnastu sylab, ktore 

porzucaj^ swoj temat niemal zaraz po jego podj^ciu. Lu- 

dziom, ktorym obca jest kultura Japonii, haiku mog£| si^ 

wydac zaledwie pocz^tkiem wiersza lub nawet tylko jego ty- 

tulem, przy czym przekazanie w przekladzie efektu zwi£|za- 

nego z jego brzmieniem. i rytmem jest niemozliwe. Pomimo 

to tiumaczenie jest zazwyczaj w stanie oddac tresc wiersza, 

i to jest iiajwazniejsze. Istnieje, rzecz jasna, wiele haiku, 

ktore s^ rownie aztuczne jak japonskie obrazki na tanich 

tackach z laki przeznaczonych na eksport. Nalezy jednak 

patni^tac, ze dobre haiku jest niczym kamyk wrzucony do 

sadzawki umyslu. sluchacza, przy^'olujqcy skojarzenia z g}^- 

bi jcgo pami^ci. Zaprasza on raczej stuchacza do wspolpra- 

cy, zamiast wprawiac go w stan bezbrzeznego podziwu dhi 

poetyckich wyczynow autora. 

Poezja haiku rozwin^la si^ giovvnie dzi<^ki Basho (1643- 
-1694), ktorego odczuwanie zen najlepiej wyi^azak) si^ w poe- 
zji calkowicie zgodnej z duchem wu-shih. - ,,nic szczegolne- 

go". „Aby pisac haiku - powiedzial: postaraj si^ o maie 

dziccko". Wieirszc Basho maj^ t<^ samc"| natchnionq obiek- 
tywnosc, jaka ma dzieci^cc vvyrazanie zafascynovvania, 
i przywracaJE^ nam to samo poczucie swiata, jakie miehsmy, 
gdy po raz pierwszy pojawit si(? on przed naszymi zdumiony- 
mi oczyma. 

Kimi hi take 

Yoki mono miscni 
Yiikimaroge! 
Zapalasz ogien; 

Pokazp cL cos ladnego - 

Wietkq. kule sniegowq!* 



Zarowno ten, jak i po^.ostale haiku x.ostaly przciozone pr.o/. R. H. Blv- 
tha 1 pochod..j^w znakomitej vvi^ks.osa z jcgo wspanmlego czterotoniow'e- 

Lttf J'' .'T' '"' "^'^^^^'^- ru^lepszy,^ om6^..enIem tego 

tornatu w j.zyku angielskim. Po^a ty^r. zalet^ Rlytha jest to. ze mial on 



Basho pisal swoje haiku w najprostszej odmianie mowio- 
nego japonskiego, uiiikaj£|c j^zyka literackiego i ,,przcinte" 
lektualiEO\vancgo", tworzc|c w ten sposob styl, dzi^ki ktore- 
mu poet ami mogli si^ stac prosci ludzie. Wspolczesny mu 
Baekei iiczynil to samo d]a zen, jak bowiem mow w jednym 
zc swych doka Ikkyu: 

Cokolwiek dzieje s% wbrew 
Zamyafom i woli prostyvJi ludzi, 
Stajc na dmdze Prawa Ludzi 
I Prawa Buddy*. 

Jest to zgodne z duchem powiedzenia Nan-ch'tiana, ze „pro- 
sty umysl jest tao", gdzie „prosty" oznacza raczej .,zm'czajnie 
ludzki" niz „po prostu wulgamy". W ten oto aposob sicdemna- 
sty wiek byl oki'esem niezw'kicgo upowszechnienia sif atrao- 
sfery zen w Japonii - z grup mnichdw i saraurajow i-ozszcrzyla 
sif ona na srodowiska chlopow i rzemieslnikow. 

Sekret prawdziwego poczucia haiku zostal „zdradzony" 
w jednym z wierszy Basho, ktory jak na prawdziwe haiku 
mowi jednak troch^ za duzo: 

Jakze godny podziwu 

Ten, CO nie mysli: „Zycie umyka", 
(My widzi blyskawic^! 

Autor haiku widzi bowiem i ukazuje rzeczy w ich ,,tako- 
sci"j bez zadnego komentarza; takie zapatiywanie na swiat 
Japonczycy nazy\?aj^ sono-mama - „po prostu tak, jak Jest" 
lub tez „po prostu tak". 

Chwa$ty na polu ryzowym, 

Sciqte i pozostaivione tak po prostu - 

Nawoz! 

Cziowiek kieruj^cy si? zen nie ma oceniaj^tcego umyski, 
lecE tylko to, co wie i mdzi; vfyraza to niemal dokladnie 
Gochiku w nast^puj^cym haiku: 

pewen kontakt z fcreningiem Een, dzi^ki czemu jego rozumienie literatary 
chinslciej i japoiiskiej jest niezwykle glfbokie. Zob. Blyth (2) w bibliografii. 
* E. H. Blyth, Ikkyu's Doka (Doka Ikkyu) w: The Young East {Mlody 
Wschod), t 2, nr 7 (Tokyo 1953). 
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Dluga noc; 
Szmer wody 

Mowi, CO mysl^. 

I jeszcze bardziej wprost; 

Gwiazdy w siawie; 

Znow ziniowa mzaivka 
Marszczy wodq. 

WierszG haiku i waka bye moze latwiej niz malarstwo od- 
daj^ subtelne roznice pomi^dzy czterema nastrojaiwi sabi, 
wabi, aware i yugen. Cicha, przejmujj^ca samotnosc sabi wi- 
doczna jest w wierszu: 

Na uschniqtej gai^zi 
Przysiadla wrona 

WJesienny wieczor. 

Lecz jest mriiej widoczna i przez to gl^bsza w ponizszych. 
strofach: 

Z nadejsciem wieczornej hryzy 
Woda omywa 
Nogi czapli. 

W ciamnym lesie 

Jagoda upada na ziemiq: 
Szmer wody. 

Sabi jest jednakze samotnosci^ odpowiadajj^ic^ buddyjskie- 
n^^ poj^ciu zachowywania dystansu wobcc rzeczy, dostrze- 
zeniu, ze wszystko dzieje si^ „samo z siebie" w akciecudow- 
nej spontanicznosci. Towarzyszy jej owo poczucie gl^bokie- 
go, wszechogamiaj^cego wyciszenia, ktore przychodzi wraz 
z dlugopadaj^cym sniegiem, spowiiaj^c>TO wszelkic odgiosy 
w coraz to nowe warstwy mi^kkosci. 

Ma rznq ca mzawk a; 

Bezdentia, n ie.skonczona 
Samotnosc. 

Wabi, nieoczekiwane dostrzezenie nieod^cznej .,tako£ci'* 
tkwi^cej w najzwyklejszych rzeczach ~- szczegolnie wtedy, 
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gdy pos^pna wizja przysztesci przez moment zagkisza naszt^ 
ainbicJ9 - moze bye nastrojem tego wiersza: 

Chruiciana brama, 
Ktorej zasuwq 

Ten oto slimak. 

Dzi^cioi 

Stuka w tyin samym miejscu: 
Dzieri chyli si^ ku koitcowi. 

Zimoive przygn^hienie; 
W cebrze na deszczowk^ 
Spacerujq wrSble. 

Aware to niezupelnie smutek i nic calkiem nostalg"ia 
w z\¥yklym znaczeniu t^sknoty za ukochan^ przeszlosciq. 
Aware jest echem tego, co przeminiglo, i tego, co kochalismy, 
ktore nadaje mu. brzmienie tak samo, jak katedra nadajc 
brzmienie choroid, i bez ktorego bylby on znacznie ubozszy. 

Nikt me mieszka przy Murze Fuha, 

Drewriiana przybudowka si^ rozpadia; 
Pozostal jedynie 

Jesienny wiatr. 

Wieezorna mgla; 

Gdy tak pomyskc o tym, co bylo, 
Alez to daleko! 

Aware to cbwila starcia pomi^dzy przygl^daniem sif ze 
smutkiem i zalem nietrwalosci swiata a dostrzeganieni 
w nim prawdziwej formy Wielkiej Pustki. 

Strumiefi chowa si§ 
W trawach 

WyruszajqceJ w drogq jesieni. 

Liscie opadajq, 

Kladq si^jedne na drugich; 
Deszcz smaga deszcz, 

Owa chwila przemiany jest bliska w haiku napisanym 
przez Issf po smierci jego dziecka: 



8 — Droga 
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^wiat kropli rosy - 

To moze bye kropla rosy, 
A jednak,. . - a jednak. . . 

Poniewaz slowo yugen oznacza swego rodzaju tajemnic^, opi- 
sanie tego okreslenia przedstama najmi^kszy problem i sta^d 
wiersze musz^ mowic same za siebie. 

Morze ciemnieje; 

Glosy dzikick kaczek 
Sq z lekka biahe. 

Skowronek: 

Jego samotny spiew zamari 
Bez zadnego sladu. 

Wg^stej mgle 

Coz tarn wykrzykujq 

Pomiqdzy gorq a lodziq? 

Pstrqg si^ rzuca; 

Chmury poruszqjq siq 

W lozysku strumienia. 

A oto przykiad yugen sposrod wierszy ze zbioru Zenrin: 

Wiatr cicknie, nieruckomiejq kwiaty; 
Krzyk ptaka, gorska cisza si<* pogi^biaK 

Poniewaz nauka zen co najmniej od konca pi^tnastego 
wieku wymagala ci^^glego korzystania z takich chinskich 
dwuwierszy, powstanie poezji haiku nie moze nikogo dzi- 
wic. Ow wptyw jest oczywisty w ponizszym haiku „od\vr6co- 
nego yugen'\ napisanym przez Mori take. Zenrin mowi tak: 

Stluczone. lustra juz nie b^dzw odbijac; 

Opadlemu kwiatu trudno b^dzic powrocic na galqzK 

Moritake zas: 

Opadly kwiat 

Powraca na gatqz? 
To byi motyl. 

Przy omawiamu zwi^kow zen z poezj^ musi si^ poja^^ic 
imi^ pustelmka i itmicha szkoly zen soto, Ryokana (1758- 
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-1831). Mysl^c sw^tych, bardzo cz^sto widzimy ich jako lu- 
dzi, ktorych szczerosc; sprowadza na nich wrogosc smiata, Iccz 
Ryokan t>-m sif wyrozniaL ze byl przcz wszystkich kochany - 
zapei,\Tie dlatego, iz byi naturalny, w czym moze bardziej przy- 
pominal dziecko nii dobrego czlowicka. Latwo odnieic wraze- 
nie. ze japonskie umilowanic przyrody ma przede wszystkim 
charakter sentj^mentalny, gdyz zywi S19 tymi przejawami na- 
tiirj,'. ktore nazwalibysmy „pr2yjemnymi" i „slicznymi" - moty- 
lamij kwiatami wisni, jesienmin ksi^zycem, chrj'zantema- 
mi i starymi sosnami*. Lecz Ryokan jest takze poet£| wszy, 
pchel i przemoknif cia do nitki w zimnym deszczu. 

W deszczowe dm 

Mnichowi Ryokanowi 

Zaijest. sainego siebie. 

Jego wdzenie „przyrody" zas jest bardzo jednolite: 

Odios szorowania 
Garnka stapia stf 
Z rechoiem zab. 

Ryokan jest w pewn>TTk sensie japonskim swi^tym Fran- 
ciszkiem, choc jego religijnosc jest wiele mniej oczywsta. 
Jest w^drownym glupkiem, zapominaj^cym o bozym swie- 
cie podczas zabaw z dziecmi, mieszkaj%c\Tii w odludnym le- 
snym szalasie, ktorego dach przecieka, a sciany poobwie- 
szane s^ wierszami zapisanymi jego cudownie iiieczji:«l- 
nym, paji|kowatym pismem, tak wysoko cenionym przez 
japonskicb kaligrafow. O wszach na swoich piersiach mysli 



* Jest to obraz szxzegolnie odrazajqcy dla poezji polowy dmidziestego 
wieku. Pochodzi on jednakie z tego poziomu haiku i innych form sztuki. 
kt6r>' odpowiada naszym wierszykom z kartek okolicznosciowych i sztu- 
ce bombonierek. Przyjrz>'jra¥ sif jednak naslfpuj^cemu, niemal surre- 

alistycznemu obmzowi pochodzj|cemu z Zenrtn: 
Na gorze Wu-t'ai chmury sq dymkicym ryscm; 
Przed prastarq salq Buddy psr na nieho szczaja. 
Istnieje tez wiele haiku takich jak ten wiersz Issy; 

Usta, 

Ktore zgryzly pchiq, 

Rzekiy: Namu Araida Butsu! 

- 227 - 



jak o owadach w trawie, a najbardziej naturalne ludzkie 
uczucia - smutek, osamotnienie, zafascynowanie czy zal - 
wyraza bez sladu jakiegokolwiek wstydu lub dumy. Nawet 
kiedy zostaje okradziony, ci^gle jest bogaty, gdyz 

Ziodziej 

Go nie wziql - 

Ksi^zyc w oknm. 

A gdy nie ma pieni^dzy 

Wiatr przynosi 

Dose opadlych lUci, 
By rozpalic ogieh. 

Kiedy zycie jest piiste, pozbawionc przeszioscf, i bezcelo- 
we, pozbawione przyszbsci, pustk^ wypeteiaterazniejszosc, 
ktora normalnie zredukow ana jest do uiamka sckuridy - zbyt 
krotkiego, by cokohviek zd^zyio si^ w nim wydarzyc. Wraze- 
nie, ze terazniejszosc rozcif^ga si^ w nieskonczonosc, najsil- 
niej mozna odcziic poczas cha-no-yu, ceremonii parzenia her- 
baty - dokladnie mowd^c, okreslenie to znaczy mniej \vi9cci 
„herbata z gorc|cq wod^". Poprzez t^jedni^ dziedzin? sztuki 
zen wywari nie daj^cy si^ przecenic wpiyw na japonski sty] 
zycia, gdyz chajin, czyli „herbaciarz", jest arbitrem dobrego 
smaku w wielu poboczmxh dziedzinach sztuki zwi^zanych 
z cha-no-yu - w architekturze wn^trz i ogrodow, w wyrobie 
przedmiotow z giiny, raetalu czy laki oraz w sztiice uklada- 
nia kwiatow (ikebana). 

Poniewaz opanowanie cha-noA'u stab si^ uiniej^tnoscia 
cenion?^ wsrod mlodych dam z towarzystwa, sztuka ta zosta- 
ia obcic^zona cai^ mas^ sentyinentalnych bzdur, tak ze koja- 
rzy si? z przyodzianymi w brokat lalkami, ktore w zaJanych 
ksi^iycowi^ poswiatci pokojach, wak:z^c ze zdenerwowaniem. 
usiiujj^ powiarza6 najbardziej wyswiechtane banaK- porce- 
lanie 1 kwiatach vvisni. Jednakze w surowej pro.stocie cho- 
ciazby szkoly soshu sen sztuka parzenia herbaty iest autcn- 
tycznym ^^Trazem zen. W ostatecznosc: nie potrzeba do niej 
zadnych dodatkowych przyborow poza miseczk^, herbatq 

H^rr ]■ ^ r^^^^^' ^^->^ ^^^ dysponuje si? nawet 
t>m, chado - drog? herbaty ~ mozna praktykowac wsz^dzie 
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i przy uzycm czegokolwiek, gdyz jest ona w zasadzie tym 
samym co zen. I 

Jesli chrzeMjanstwo to wino, a islam kawa, buddyzm to 
z cai£| pewnosci^ herbata. Uspokajaj^ca i rozjasniaj£|ca 
umysl Ickka gorycz nadaje jej smakn niemalze samego prze- 
budzenia, aczkolwek goryczka herbaty odpowiada przyjem- 
iiej szorstkosci „naturalncj faktury" i „drodze srodka" po- 
mif dzy slodyczi| a goryczj|. Na dlugo przed powstaniem cha- 
-no-w mnisi zen stosowali herbaty jako srodek pobudzajqcy 
przy medj^acji, pij<ic jsi nicspiesznie, choc z najwi^kszji uwa- 
gt|,'co z natury rzeczy nadawalo ich czynnosciom charakter 
r>^ualu. PiU J4 -latem dla orzezwienia, a zim£| dla rozgrzew- 
ki - samotnie w^druJEicy mnisi, ktorzy lubili budowac sobie 
szalasy z trawj i barabusa w gorskich lasacb lub nad brzega- 
mi kamienistycb potokow rwqcych posrod w£|woz6w. Owa 
calkowicie nie przykiiwaj£|ca uwagi pustka i prostota spusci- 
zny taoizmu i zen nadala swoisty charakter nie tylko spc- 
cjalnemu pomicszczeniu dla cha-no~yu, lecz rowniez calej 
j aponskiej ar chitektur ze* . 

Do klasztorow \^'prowadzil ceremonif parzenia herbaty Ei- 
sai i chociai jej forma odbiegala od dzisiejszej wersji cha-no- 
-yu, stanowi jednakie korzeiiie, a zostala najprawdopodob- 
niej przystosowana do celow sweckicb w pietnastym wieku, 
Z tej formy wlasciwe cha-no-^oi dopracowal Sen-no-Rikw (lal 8- 
-1591) i od niego w^r^vodz^ si§ trzy glowme szkoty, z ktorymi 
mozna si^ obecnic zetknqc. 

R>1;ualna herbata me jest zwyW^ herbatsi hsciast^, ktori| 
zalewa sif gor^c^ wod^; jest to bardzo drobno zmielona zie- 
lona herbata. ktor^ miesza si? z goracci wod^i bambusowa 
trzepaczkci tak dlugo, az stanie sif -jak to okreshl peuien 
chmski autor- .,pian^ plymiego jaspisu". Szczegolme cenio- 
ne s^ ceremonie cha-BO-yu ograniczone do w^skiego kr^p 
uczestnikow, a nawetjedyme dwoch osob: umelbiah je zwta^ 
szcza niegdysiejsi samuraje ^ podobme jak dzisiaj zagomeni 



- Poiqczenie tych wplywov.- z elementam. ludt)«7mi ^^^^S^e mozna 
zaobserwowac w shintoistycznej ss^^tyn, w Ise toiasto na wyspie Hon^ 
S.U. nad Oceanem SpokojByffl ^ przyp. tlum.). ktorej styl nasxiwa silnc 
skqjarzenia z kulturami m'sp poludniowego Pacyfiku. 
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przedsi^biorcy - odnajduji^c w nich prawdziw^ ucieczk^ od 
zgieiku codziennego zycia*. 

Najlepsze pomieszczenie do cha-no-yu to maly pawilon 
oddzielony od giownego domostwa i otoczony ogrodem. 
Podbga pawilonu wyiozona jest tatami, czyli slomianymi 
matami, ktore otaczaj^ mate palenisko; dach jest zazwyczaj 
pokryty slom^ ryzow^, a sciany - jak we wszystkich japoh- 
skich domach ~ to papierowe shoji oparte na drewnianych 
tyczkach z naturalnym wykonczeniem. Po jednej stronie 
pomieszczenia znajduje si? wn^ka, czyli tokonoma - miej- 
see na zawieszenie zwoju piotna z obrazem lub kaligrafii^j 
jak rowniez na kamien, kompozycj^ kwiatow^ b^dz jakis 
inny artystyczny drobiazg. 

Nastroj ceren^onii jest oficjalny, atmosfera za to dziwnie 

swobodna - goscie mogi| zarowno rozniawiac, jak i przygl^- 

dac si? w milczeniu, jesli majj;^ taks^ ochot?. Gospodarz po- 

woli rozpala na palenisku w^giel drzo;wny i bambusowym 

czerpakiem nalewa wode do zelaznego kociolka. Nast^pnic 

rownie oficjalnie^ aczkolwdek bez pospiechu, przynosi pozo™ 

stale przybory - talerz z kilkonia ciastkami, miseczk? i poje- 

mnik z herbati^, trzepaczk? oraz wi?ksz£^ miseczk? na rcsztki. 

Podczas tych wszystkich przygotowah goscie nie przerywajj^ 

swobodnej rozmowy i wkrotce woda vv kociolku zaczyna szu- 

miec i prychac, zapada \\d?c milczenie i goscie nashichuji]. 

Po chwili gospodarz nabiera herbaty kawaikiem bambusa 

zagi^tego na ksztah iyzeczki, nalewa wody z kociolka czer- 

pakiem z diug^ r<^czka, ubija micszanin?, az powstaje piana, 

i stawia przed piervvszym gosciem miseczk? - zwrocont^ do 

niego najbardziej interesujj|c^ strong. 

Miseczki uzywane do cha-no-yu maji| zazwyczaj ciemne 
kolory i surowe wykohczenie - cz^sto bez warstwy glazury 
na spodzie naczynia i zazA^-yczaj z naciekami na sciankach. 
W owych powstatych przez szcz^sliwe zrz£^dzenie losu bra- 
kach dostrzezono nieskohczone mozHwosci dla ,,kontrolowa- 

* Poniewaz^c:.^slo mam pr^ynemnosc bye zapra^zanym na cha-no-vu 
prze. Sabro Hascgaw^. ktorcgo godna podziwu intuicja kaze rnu Dr.v- 
.nlwJ? «^!^-^P-o-.==^t..a w chwOach najwi^kszego ^amie«zania. mog, 
^aswaadc^yc, zc nu, jest xnt ^nana lepsza forma psychoterapn. 
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nych przjqjadkow". Szczegolnie cenione s^ wyrabianc przcz 
koreanskich wieiniakow najtansze, prymitywnc miseczki do 
ryzu, sposrod ktorych mistrzowie herbaty wybrali przypad- 
kowo powstaJc arcydziela formy. Pojemniik z herbati| czf sto 
wykonany jest z matowego srcbra b£|dz z laki w kolorze nic- 
przeniknionej czerni, aczkolwiek czasem sliizf| temu stare 
gliniane naczynia po lekarstwach; w kazdym v,ypadku nie- 
gdys byly to najzwyklejsze przedmioty codzicnnego uzytku, 
ktore zostaly wybrane przez mistrzow dla swego niewymii- 
szonego pifkna. Ulubiony pojemnik na herbaty, ktory roz- 
bil sif kiedys na kawalki, mogl zostac posklejany zlotym 
spoiwem i dzifki cbaotycznej siatce cienkich zlotych linii, 
ktorymi pokryla sii? jego powierzchnia, stal sip skarbem 
wielekroc cenniejszym. Po wypiciu herbaty goscie mogj| po- 
prosic o pozwolenie obejrzenia wszystkich uzj^wanych do ry- 
tualii przyborow, jako ze kazdy z nich zostal wykonany lub 
dobrany z pedantyczni| wrfcz starannosci^ i czfsto przy- 
niesiono go na to konkretne spotkanie z powodu pewncj 
osobliwej cechy, ktora moglaby szczegolnie spodobac sif jed- 
nemu z gosci. 

Kazdy oajdrobniejszy nawet element skiadaj£|cy sif na 
cha-no-yu jest dobrany zgodnie z kanonami gustu, ktore 
najbardziej wwafinowani artysci w Japonii dopracowy^wali 
przez caJe stulecia. Chociaz wyborem kieruje zazwyczaj m- 
tuicja, dokladny pomiar przedmiotow ujawnia interesuji|ce 
i zaskakuji|ce proporcje - twory spontanicznej geometrii 
s^ w nie mniejszym stopniu niezm'ykle niz spiralna muszla 
glowonoga czy strnktura piatka iniegu. Architekci, mala- 
rze, ogrodnicy i rzemieslnicy wszelkiego autoramentu pra- 
cowali pod okiem mistrzow cha-no-yu nicz>TO orkiestra pod 
okiem swego dyrygenta, dzifki czemu przedmioty wyrabia- 
ne przez nich na codzienne potrzeby nabraly „charakteru 
zen". Szczegolnie latwo zauwazyc to mozna na przy- 
Wadzie rzeczy najzwyklejszych - narz^dzi kuchennych, pa- 
piera do wyrobu shoji, miseczek do zup, imbrykow i fdiza- 
nek do herbaty, mat podlogowych, koszykow, butelek i slo- 
ikcw, tkanin na zwykle ubrania i dziesi£|tek iimych prostych 
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wyrobow, w ktorych Japonczycy najlepiej ukazuj^ swoj do- 
bry smak. 

„Zen" cha-no-yu uwidacznia si$ jeszcze bardziej dzifki cai- 

ko¥.i.cie swieckiej naturze rytuahi, pozbawionego cech litur- 

gii, widocznych w katolickiej mszy swi^tej czy w rozbudowa- 

nym ceremoniaie buddy zmu shingon*. Chociaz goscie uni- 

kaj^ w rozmowach tematow politycznych, gospodarczych czy 

zawodowych, czasami zawi^zuje si^ swobodna dyskusja o kwe- 

stiach filozoficznych; najch^tniej jednak rozmawia si^ o sztu- 

ce i przyrodzie. Nalezy pami^tac o tym, ze Japonczycy podej- 

muj£^ te tematy rownie ochoczo i swobodnie. jak my gotowi 

jestesmy rozmawiac o sporcie i podrozach i ze ich dyskusja 

naturalnym pi^knie pozbawiona jest pretensjonalnos- 

ci, ktor^ tak latwo w naszej kulturze. Na dodatek nie dr^- 

czy ich w ogole poczucie mny z powodu „ucieczki" od tak 

zwanej „rzeczywistosci" smata interesow i rz^dzacego nim 

wspohawodnictwa. Ucieczka od tych trosk jest tak same 

naturalna i konieczna jak sen i Japonczycy nie czuj^ ani 

wyrzutow sumienia, ani zazenowania, wkraczaj^^c na mala 

chwil^ do taoistycznego swiata beztroskich pustelnikow, 

ktorzy w^drujf^ po gorach jak nie si one wiatrem chmury 

i ktorych jedynym zaj^ciem jest uprawianie grzf^dki z warzy- 

wami, przygl£|danie si? leniwie p}ynj|cej mgle i wsUichiwa- 

nie w szum wodospadu. Niewykluczone, ze kilkoro z nich 

odkryje sekret po^czema tych dwoch swiatow ze sob?^, tajc- 

mnic§ zrozumienia, iz „twarda rzeczywistosc" ludzkiego zv- 

cia jest takim samym przejawem dziatania bezcelowego tao 

jak zarys gal^zi na tie meba. Cytuj£|c Hung Tzu-ch'enga: 

Jesli twoj umysi nie b^dzie spowitv wiatrcm i falami be- 

dziesz zawsze zyl posrod bl^kitnych g6r i zielonvch drzcw. 

Jesh twoja prawdziwa natura b^dzie miala tworcza moc 

!^_^^^J *''^^^^^' gdziekolwiek bys si^ t,dal, zaws^c b^dziesz 

buJd!Jskf'^- '^"''?" J^S "P^^"^^^^- ^^"-o«) - ezotervc^na sekta 
powodz^^^^^^ '"''^'^"^'^ tantrycznego, ce.z.ca s.^ .nacznvn. 
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widzial wyskakijjf|ce ponad m'odf ryby i lecqcc po niebic 
gfsi*. 

Ogrodem, ktory harmomzowalby z zeii i cha-no-yu, nie 
b^dzie, rzecz jasna, zadna z owych przepysznych imitaqii 
krajobrazowych z br£|zowymi zurawiami i mimaturowyrai 
pagodami. Intencjg najlepszych japonskich ogrodnikow me 
jest stworzenie realistycznej wizji krajobrazu, lecz jedynic 
oddanie ogolnej atmosfeiy „g6r i rzck" na malej przcstrzem. 
z ogrodem tak rozplanowanjmi, ze odnosi si^ wrazenie, ii 
udzial czlo'^vieka w jego stworzeniu polegal bardzicj na wspo- 
maganiu calego procesu niz na kierowaniu nim- Ogrodnik 
zen nie ma najmniejszego zamiaru narzucac swej woli for- 
mom naturaliiym i stara si^ raczej pod£|zac za ich wlasnyni 
gtesem jjintuicji bez intuicji", choc wymaga to najdalej posu- 
ni^tej ostroznosci i olbrzymich umiejftnosci. Tak napraw- 
d§ nie przestaje on ani na cbwl^ przycinac, przcrzcdzac. 
formowac i odchwaszczac swoich roslin, robi to jednak ze 
STOadomosci^., ze jest on bardziej czpscii^ samego ogrodu mz 
postawionyni ponad nim czynnikiem sprawczym. Ogrod- 
nik nie ingeruje w przyrodf , gdyz sam jest przyrod^ i upra- 
wia go tak, jakby go nie uprawial. Jego ogrod jest wi^c jed- 
noczesnie bardzo sztuczny i niezwykle naturalny! 

Najznamienitszyro przykladem takiej filozofii s^ melkie, 
piaskowo-skalne ogrody w Kioto, z ktorych najsiynniejszy 
jest ogrod przy swi^tyni Ryoanji. Sklada sif on z pif ciu oto- 
czonych drzewami grup skalnych, rozmieszczonych na kwa- 
dratach zagi^abionego piasku, wspartych na niskich, kamien- 
nych murach. Widok kojarzy si§ z dziki| plaz£| bqdz z obrazem. 
przedstawiaj^cym skaliste wysepki na morzu, Iccz jego nie-- 
wiarygodna prostota tclinie nastrojem tak vwielkiego spoko- 
ju i czystosci, ze mozna go odczuc, nawet oglqdaj^c fotogra- 
fi§. Sztuka, ktora wielce si? przyczynia do powstania takich 
ogrodow, nazywa si? bonseki, co mozna przetlumaczyc ja- 
ko „hodowla" skal. Wif|ze si^ ona z trudnymi wyprawami 



* Ts'ai-ken Tan, 291. Ksipga „powiastek warzywnego korzenia" Him- 
ga jest, zbicirem zapiskow z wfdrowek szesnastowiecznego poety, ktore- 
go filozofia jest mieszaninti taoizrau, zen i konfucjanizmu. 
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nad brzeg morza, w gory i nad rzeki w poszukiwaniu skat, 

z ktorych wiatr i woda uformowafy niesymetryczne, zj-^ve 

ksztaHy. Nast^pnie zwozi si^ je na miejsce, w ktorym ma 

powstac ogrod, i rozmieszcza tak, aby wygl^daly, jakby wy- 

rosiy w tym miejscu i byly tak samo zwi^zane z otoczajj^cj^ 

je przestrzenii^ lub piaskiem, jak postac i tlo w obrazach 

z okxesu Sung. Poniewaz skala musi wygl^dac tak, jakby 

trwala w swoim miejscu w ogrodzie od zawsze, nalezy wy- 

tworzyc wokol niej aur^ omszaJej wiekowosci; zamiast jed- 

nakze starac si^ zasadzic na skale mech, wpierw pozostawia 

si^ j£^ na kilka lat w miejscu, gdzie saraa pokryje si^ mchem, 

i dopiero potem umieszcza sig j^ w ogrodzie. Skaly wypa- 

trzone przez wyczulone oko mistrza sztuki bonseki Japon- 

czycy zaliczajci do swoich najcenniejszych skarbow narodo- 

wych, aczkoh\dek ™ pominajg^c przeunezienie ich w odpowie- 

dnie miejsce - pozostaJ£| one nie tkni^te ludzkjr:j r^k.4. 

Rowniez mnisi zen lubili tworzyc ogrody, wykorz3'StuJ4C 
istniej£^ce juz elementy srodowiska naturalnego, rozmic- 
szczajs^c skaly i rosliny wzdluz brzegow strumienia; tak po- 
wstaia dose swobodna kompozycja dawala vvrazenie, ze bu- 
dynki klasztorne znajduj^ sip nad brzegiem gdrskiego W4- 
wozu. W doborze barw byli oni zawsze oszczedni i peJni 
rezerwy, podobnie jak wczesniej malarze z okresu dynastii 
Sung; w przyrodzie rzadko przeciez widzi si^ razem nieprze- 
liczon^i mnogosc kwiatow niezwykle zroznicowanych bar- 
wach. Japonski ogrod, choc pozbawiony symetrii, ma wyra- 
znie dostrzegal.n£| form.^. W przeciwienstwie do tak wielu 
ogrodow kwiatowych w Anghi czy Ameryce, japonskie ogro- 
dy nie przypominajii kiczu malowanego olejem, a wyrazany 
przez ich tworcow zachwyt nad form ami roslin przenosi si? 
do wn^trza pomieszczen na sztuk(^ ukladania kwiatow, 
w ktorej chptniej eksponuje si^ ksztah pojedynczych gah-^- 
zek i lisci niz cale nar^cza kolorow. 

Kazda z omawianych sztuk wi^ze si? z cwiczeniem tech- 
mki, ktora podlega tym samym podstawowym zasadom co 
tremng zen. Najlepsze, do tej pory, dost^pne w j^zykach 
zachodmch przedst a wienie takiego cwiezenia toZe^i w szfu- 
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ce hicznictwa {Zen in the Art of Archery) Eugena Hernge- 
la* - opowesc autora o jego doswiadczeniach z treningu pod 
okiem mistrza japonskiego hiku. Nalezy do tego dodac wspo- 
mnianj' juz list mistrza Takuan.a o zeii i sztuce poslugiwania 
sif mieczem (kendo), przetlumaczony przez Suzukiego 
wjego ksiqice Buddy zm zen ijego wplyw na kiiUur^ Japonii 
(Zen Buddhism, and Its Influence on Japanese Culture). 

Podstawow^i kwesti^ we wszystkich tych dyscyplinach 
jest doprowadzeeie ucznia do piinktu, z ktorego moze on 
naprawd^ rozpocz£|c naukf . Herrigel sp^dzil prawie pi^c lat 
na probach odnalezienia wlasciwego sposobu zwalniania ci^- 
ciwy, czynnosc ta bowienn musi bye wykonywana „iiiechci|- 
cy" - w podobny sposob, w jaki p^ka skora dojrzaiego owo- 
cu. Jego problem wymagal rozw^zania paradoksu polegaj^- 
cego na tym, aby cwiczyc bezustaiinie, nigdy niczego „iiie 
usiluj^c", i zwalniac napi^t^ cif ciw§ swiadoraie nieswiado- 
mie. Mistrz jednoczesnie przynaglal go do niezmordowanej 
pracy i do zaprzestania jakichkolwiek wysilkow. Sztuki tej 
nie mozna bowiem opanowac, dopoki strzala nie b^dzie ,,wy- 
strzeliwac si^ sama", dopoki cif ciwa nie b^dzie zwalniana 
wu-hsin i wu-nien - bez „umyslu" i bez Mokowania - bez 
swadomego „wyboru". Po tych wszystkich latach cwiczen 
nadszedl dzien, kiedy tak si? po prostu stalo, lecz w jaki 
sposob b^dz tez dlaczego - tego Herrigel nigdy nie poj^l. 

Ta sama zasada obow^zuje podczas nauki poslugiwania 
si? p^dzelkiem w kaligrafii lub malarstwie. P^dzelek musi 
sam malowac. Jesli nie b§dziemy cwiczyc bez przerwy, nig- 
dy nam sif to nie uda. Jesli jednak bf dziemy podejmowac 
w tym kierunku jaMekolwiek wysilki, rowniez nie z tego 
nie bf dzie. Podobnie jest w sztuce poslugiwania sif mieczem- 
nie wolno nam najpierw decydowac si^ na jakies uderzenie 

* Ksi4zka ta zostala wydana w Polsce w roku 1987 przez ^^^dawnic- 
two Pusty Oblok, Herrigel napisal pozniej jeszcz.e Drog§ zen (The Me- 
thod of Zen), wydanJi przez wydawnictwo Thesaurus -Press w roku 
1992. Godnq polecenia pracq jest tez wydana w roku 1990 przez wy^^ 
dawnictwo Pusty Obbk ksiqzka Trzy filary zen (The Three Pillars of 
Zen. Teaching, Practice and Enlighlcnment) Philipa Kapleau, pierw- 
szego bodaj czlowieka z Zachodu, ktory uzyskal tytul roshiego (przyp. 
tlum.). 
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i potem starac si^ je wykonac, gdyz do tego czasu b^dzie juz 
na nie za pozno. Decyzja i dzialanie musz^ bye jednoczesne. 
Takie wlasnie byio przeslanie obrazu drew i popioJu Dogena, 
gdyz stwierdzenie, ze drwa nie „staj^ si^" popiolem, jest row- 
nowazne stmerdzeniu, ze nie maj^ one zamiaru stac si^ 
popiolem az do czasu, gdy faktycznie nim s^ - a ^^'tedy nie sa 
juz drwami, Dogen utrzymywal, ze te dwa stany wyTaznie 
si§ od siebie „odcinajq" i w podobny sposob mistrz Herrigela 
nie pozwalal mu na ,,mieszanie" dwoch roznych stanow na- 
ci^gania i zwalniania ci^ciwy. Kazai mu rozcir^^gnqc ink do 
punktu maksymalnego napi^cia i zatrzymac si^ w mm bez 
zadnego celu, bez najmniejszego poj^cia, co robic dalej. Tak 
samo wedJug pogl^.du Dogcna na zazen, nalezy po prostu 
„siedziec dla samego siedzenia" i nie wolno miec jakiegokol- 
wiek zamiaru osiqgni^cia satori. 

Nagie wizje przyrody, stanowi^^ce tresc wierszy haiku, po- 
wstaJEj w ten sam sposob, kiedy ich bov,dem szukaniy, nigdy 
nie mozemy ich odnalezc. Czytajac sztuczne haiku, zawsze 
ma si^ wrazenie, ze jest to kawalek zycia, ktory zostal 
z rozmyslem w>'dzielony czy wyrwany z caiosci wszechswia- 
ta; prawdziwe haiku wytracilo si^ z niego samo i zawiera 
caly wszechswiat w sobie. 

Artysci i rzemieslnicy Dalekiego Wschodu bez w^^tpienia 
wymierzyli, przeanalizovvaU i sklasyfikowali techniki mi- 
strzow swoich sztuk do tego stopnia. ze przez zamierzono 
nasladownictwo s^ oni niemalze w stanie oszukac, o ile to 
mozliwe, nawet oko wytrawnego eksperta. Wedfug wszcl- 
kich standardow iloscio^\^ch tak powstaie dziela Si^ nieroz- 
roznialne od swych pierwov/zorow; w podobny sposob h^cz- 
mcy i szermierzc szkoleni zupeinie odmiennymi metodami 
mogq osic^gn^c mistrzostwo inspirowanych przez zen samu- 
rajow. Gdy jednak idzie o zen, koncowv rezultat nie ma 
z mm nic wspolnego. Jak bowiem moghsmy przez calv czas 
zaobserwowac, zen me ma zadnego celu - ]'est podroza bez 
zatrzymywania, podrozH^ domk^d. Podrozowac znaczv zvc. 
a dotrzec dok^ds znaczy umrzec, gdyz ^ jak mowi nasze ^.4a- 
sne przysbwie - ,,Lepsza dobra podroz niz dotar 
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Swiat, ktory coraz czficiej sMada si^ z punktow docelo- 
wych, pozbawiony podrozy potrzebnych do pokonania odle- 
glosci mif dzy nimi; swiat, ktory ceni jedynie „osi^ganie ce- 
low" w mozliwie najkrotszym czasie, staje si^ swiatem po- 
zbawionym tresci. Mozna pojechac, dokj|d tylko dusza 
zapragnie, a jednak im bardziej staje sif to moiliwe, tym 
mniejszq wartosc maj^ dla nas takie podroze. Punkty doce- 
lowe s^ bowiem zbyt abstrakcyjne, zbyt euklidejskie, aby 
mogly nas cieszyc. Wszystko to bardzo przypomina zjadanie 
jedjTiie koniuszkow banana bez skosztowania tego, co znaj- 
duje sif pomif dzy nimi. St^d tez caly sekret wszystkich 
sztuk Dalekiego Wscbodu tkwi bardziej w samym ich prak- 
tykowaniu niz w ich •\\^'tworach. Prawdziwq jednak radosc 
daje to, CO pojawia si§ nieoczekiwanie podczas praktyki - 
podobnie jak podczas podrozy radosci^ napawa nas nie tyle 
dotarcie do zamierzonego raiejsca, ile nieprzewidziane zda~ 
rzenia, ktore zaskakuj^ nas po drodze. 

Zaplanowane niespodzianki sq w rowTiym stopniu wewn?- 
trznie sprzeczne jak zamierzone satori i kazdy, kto d^zy do 
satori, jest ostatecznie jak cziowek, ktory m^syla sobie pre- 
zenty na Boze Narodzenie, gdyz boi si^, ze inni o nim zapom- 
n^. Musimy po prostu pogodzic si§ z tym> ze zen to wlasnie 
ten aspekt naszego zycia, ktory calkowcie wymyka sif spod 
naszej kontroli i ktorego nie przyblizymy zadnymi wysilka- 
mi, kombinacjami czy \vybiegami, mog?|cymi dac w rezulta- 
cie CO najwyzej marn^ imitacjf rzeczywistego przezycia. 
Ostatnim siowem zen nie jest jednak absolutny dualizm, 6w 
raczej jalowy podzial na swiat dzialania kontrolowanego 
i spontaniczny swiat mekontrolowanych, zaskakuj^cych 
zdarzen, Ktoz bo\¥iera kontroluje kontroluJ£|cego? 

Poniewaz w zen nie istnieje ostateczny dualizm mi^dzy 
kontroluj^cym i kontrolowanym, cialem i umystem czy du- 
chem i materia, jego techniki zawsze maj^ pewien aspekt 
/izjologiczny". Bez wzgl^du na to, czy zen praktykuje sif 
poprzez zazen, cba-no-yu czy kendo, wdelk^ wag? przywi^- 
zuje sif do sposobu oddychania. Oddychanie jest nie tylko 
jednym z dwoch podstawow^'ch rytmdw ciala; jest ono takze 
procesem, w ktorym kontrola i spontanicznolc, czynnosci 
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wolicjonalne i niewolicjonalne mog^ odnalezc sw^ naj bar- 
dziej oczyvvist^ jednosc. Na diugo jeszcze przed powstaniem 
szkoiy zen, w hinduskiej jodze i chinskim taoizmie prakty- 
kowano „obserw'Owanie oddechu". Jego celem nie byb opa- 
nowanie go, lecz pozwolenie mu na mozliwie najwn^ksze 
spowolnienie i WTciszenie. Zui^zek pomi^dzy oddychaniem 
a „wgl^dera''', zarowno na planie fizjok)gicznyrn, jak i psy- 
chicznym, nie jest jeszcze zupelnie jasny. Jesli jednak uj- 
rzymy w czlowieku bardziej proces niz \wodr^bnion4 calosc, 
bardziej rytm niz struktur^, b^dziemy musieli przyznac. ze 
oddychanie jest czyras, co czlowiek robi - a wapc czjTn czlo- 
wiek jest- bez przerwy. St^^d tez iapanie powietrza w pluca 
idzie w parze z lapanicin zycia. 

Tak zwane „normalne" oddychanie jest nieregularne 
i niespokojne. Powietrze jest wstrzyrnywane i nigdy nie zo- 
staje caikowicie wypuszczone; nie jestesmy niejako w sta- 
nie „pozwoUc" mu na peine przejscie przez piuca. Nasz od- 
dech nie jest swobodny, lecz raczej vt'vmuszony. Technika 
poprawnego oddychania rozpoczyna si^ wi^c od nauki pcl- 
nego wydechu - swobodnego puszczania oddcchu tak, jakby 
wielka olowiana kula %vy^ciskala powietrze z naszego ciala, 
ci?^zj^c poprzez klatk^ piersiow^^ i brzuch w kieriinku ziemi. 
Nast§puj^cy po nim wdech jest wi^c jedynie dzialaniem 
odruchowym. Powietrze me jest wdychane czyrmie; pozwa- 
lamy po prostu na rozpocz^cie wdechu, po czym - kiedy na- 
sze pJuca s^ juz dostatecznie napefeione - pozwalamy na ich 
oproznienie, a dzi^ki \^yobrazeniu oiowianesj kuh czynnosc 
ta wydaje &i^ „\vTptywaniem", tak roznym przeciez od wypy- 
chania. 

MogHbysmy dose odwaznie stwierdzic, ze ten rodzaj oddy- 
chania nie jest niczym innym, jak samym zen wjego aspek- 
cie fizjologicznym. Nalezy jednak pami^tac, ze - jak w kaz~ 
dym zre.szt.i aspekcie zen - poprzez ukierunkowane nan 
wysiiki mozna go skutecznie stJumic, co cz^sto zdarza sie 
pocz^tkujqcym stosuj^cym t? technik^, ktorzy odczuwaj.-^ 
szczegolny mcpokoj, iz nie b^dq w stanie oddychac, jesh me 

tl' r 'T ^^"t^^^°^^^ ^wojego oddechu. Pami.taj^c 
jednak, ze me trzeba starac si^ zyc zgodnie z tao » starac si, 
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\¥idziec czy starac si? slyszec - nie nalezy zapominac, ze na 
podobnej zasadzie oddech zawsze sam da sobie rad$. Nie 
jest to rodzaj „cwiczenia" oddechowego, lecz raczej „obser- 
wowanie i wyswobadzanie" oddechu. Stosowanie tej techni- 
ki z nastawieniem, ze jest to praktyka, ktor^ trzeba „cwi- 
czyc", aby osii|gTi£|c jakii eel, jest powaznym bl^dem. 

To nie jest oddychanie na specjalne okazje. Podobnie jak 
sam zen, moze bye ono praktykowane w kazdym momencie; 
dzifki temu, obok wielu innych sposobow, kazde dzialanie 
czlowieka moze si§ stac formc| zazen. Zastosowanie zen 
w dzialaniu nie ogranicza sif jedynie do sztuk formalnych 
i nie wymaga bezwzgl^dnie owej szczegolnej „techniki sie- 
dzenia" spotykanej we wlasciwym zazen. Niedawno zmarly 
doktor Kunihiko Hashida, redaktor dziel Dogena, prakty- 
kowal zen przez cale zycie, lecz nigdy nie stosowal formal- 
nego zazen. Jego „praktyk^ zen" byla -- ni mniej, ni wif cej - 
tylko fizyka, ktorq si? zajmowal zawodowo, i aby wyrazic 
swojq postawf , zwyki mawiac, ze przez cate zycie bardziej 
„naukowar, niz „zajmowal si^ nauk^". 

Na swoj sposob kazda ze sztuk zainspirowanych przez zen 
dobitnie wyraza nagl^ bE|dz tez momentaln^ jakosc swego 
widzenia swiata. Momentalnosc obrazow sumi-e i wierszy 
haiku oraz calkowite zaaogazowanie umyslu wymagane w 
cha-no-^ni i kendo ujawniaji| prawdziw^ przyczyn?, dla ktorej 
zen zawsze nazy\¥ano drog^ momenta! nego przebudzenia. 
Nie chodzi tu li tylko o to, ze satori przychodzi szybko i nie- 
spodziewanie, jak grom z jasnego nieba, gdyz sama szyb- 
kosc nie ma tu nie do rzeczy. Powodem jest to, ze zen jest 
wyswobodzeniem od czasu. Kiedy bowem otworzymy oczy 
i spojrzymy trzezwo, stanie sif dla nas zupelnie jasne, ze 
nie ma innego czasu jak tylko chmla obecna i ze przeszloic 
oraz przysztosc s% abstrakcjami pozbamonjTiii jakiejkolwiek 
namacalnej tresci. 

Dopokinie zdolamy sobie tego uswadomic, b^dziemy rniec 
wrazenie, ze cale nasze zycie jest przeszlosciq i przyszloscii| 
1 ze terazniejszosc nie jest niczym wifcej niz oddzielaJ£|cym 
je nieskonczenie cienkim wloskiem. Z takiego widzenia bie- 
rze si^ odczucie, ze ci?|gle „brakiiie czasu", ze swiat umyka 
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nam w tak zawrotnym tempie, iz zanim zd^zymy si^ nim 
nacieszyCj juz go nie ma. Dzi^ki „przebudzeniu na obecn^ 
chwil^" dostrzegamy, ze taki pogl^d jest odwroceniem praw- 
dy: to raczej przesziosc i przysziosc 54 nieuchwyin^ uJud^, 
gdy wieczn^ rzeczywistoscit^ jest terazmejszosc. Odkrywa- 
my, ze liniowe nast^pstwo czasu jest pewn^ konwencj^^, na- 
rzucon^ przez nasze jednotorowe myslenie werbalne, przez 
swiadomosc, ktora interpretuje swiat, „wylapuJ4c" jego male 
cz^stki i nazywaj^c je rzeczami czy zdarzeniami, Jednak 
kazde takie pochwyxenie umyslu wyklucza ca}^ reszt^ swia- 
ta, tak wi^c ten rodzaj swiadomosci moze uzyskac pewien 
przyblizony obraz calosci jedynie poprzez seri^ kolejno po 
sobie nast^puJE^cych pochwyccn. Powierzchownosc tego ro- 
dzaju swiadomosci mozna dojrzec w tym, ze nie jest ona 
nawet w stanie sterowac iudzkim organizmem. Jesliby mia- 
la bowiem. kontrolowac prac^ serca, oddychanie, funkcjono- 
wanie systemu nerwowego, gruczolow dokrewnych, mi^sni 
i narz^dow zmyslu, musialaby si? uganiac po cal>Tn organi- 
zmic, zajmowac si(^ wszystkim z osobna, nie maj£^c czasu na 
nie wi^cej. Na szez^scie kontrol^ nad organizmem sprawiije 
nie ta powierzchowna swdadomosc, lecz ponadczasowy „pier- 
wotiiy umysl", ktory podchodzi do zycia w calej jego zlozono- 
sci i moze w ten sposob zalatwic tak wiele „spraw" naraz. 
Owa powierzchowna swiadomosc nie jest jednakie cz.>Tns 
odmiennym od „pierwotnego umyslu", lecz stanowd pewna 
jego wyspecjalizowangj funkcj^. Dlatego tez powierzchowna 
swiadomosc moze si^ przebudzic ku wiecznej terazniejszo- 
sci, jesli zaprzestame ^^^-ylapywania". Nie nast^^^pi to jednak 
w wyniku koncentrowania si^ na chwili obecnej - dzi^ki ta- 
kiemu post^powaniu terazniejszosc wyda 519 jeszcze bar- 
dziej ulotna i nieosiiigalna, jeszcze trudnitysza do zatrzyma- 
nia. Swiadomosc „\\iecznego teraz" rodzi si? na takiej same] 
zasadzie jak wyrazistosc slyszenia i widzenia oraz wksciwe 
wyswobodzeme oddechu. Wyrazne widzeme me ma mc 
wspolnego z wyt^zaniem wzroku; polega ono po prostu na 
uswiadomieniu sobie, ze oczy dostrzcgq wszystkie najdrob- 
niejsze szczegoly bez zadnej pomocy - tak dlugo bowiem. 
jak s^ otwarte, nie ma sposobu, aby zatrzymac docierajqce 
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do nich swiatlo. Analogicznie, uswiadoraienie sobie wiecz- 
nej terazniejszosci nie powirmo nastr^czac zadnych proble- 
mow, jesli tylko zrozumiemy, ze wlasciwie nie mozna bye 
swiadomym niczego irniego - ze tak naprawd^ n i e m a zad- 
nej przeszlosci i przyszlosci. Czynienic jakichkolwiek wysil- 
kow zwi£|zanych z koncentrowaniem si^ na danej chwili 
oznacza, ze istniej£| rowniez inne chwile, Nigdzie jednak nie 
mozna ich odszukac i w rzeczywistosci mozemy sif odnalezc 
w owej wiecznej terazniejszosci z rown^ iatwosci^, z jak^ 
oczy i uszy reagujq na swiatlo i dzwi§k. 

Ta weczna terazniejszosc to wlasnie „ponadczasowy", nie- 
spieszny przepiyw tao - 

Przypiyw taki, ie choc wzbiera, zda sif ^pac, 
Zbyt Twbrzmialy na szmn lub pianf-. 

Jak powiedzia} Nan-ch'iian, usiluj^c zyc w zgodzie z tao, 
odchodzimy od niego, choc w rzeczywdistosci nie mozemy od 
niego odejsc, bo nikt od niego odojsc nie moze. Nie mozemy 
wife rowniez uciec od wiecznej terazniejszosci, gdy usihije- 
my jej poswi^cac calq nasz^ uwag^, i to wtasnie ukazuje 
nam, ze - \¥y]^wszy chml^ obecn^ - nie istnieje zadna okre- 
slona jazn, ktora moglaby swiadomie w owej chwili uczest- 
niczyc; z tego tez wzglf du Hui-k'o nie mogl odnalezc swoje- 
go umyslu, gdy Bodhidharma nakazal mu poiozyc go przed 
sob^. Bez wzgl^du na to, jak niepoj^te moze si? nam owe 
stwierdzenie wydawac i jak wiele problemow filozoficznych 
moze ono rodzic, wystarczy jedno czyste spojrzenie, aby od- 
kryc jego niezaprzeczaln?! prawdziwoic. Istnieje tylko te- 
r az. Przychodzi znik^d; donik£|d nie pod^za. Nie jest trwa- 
le, lecz nie jest nietrwale. Chociaz w ruehu, zawsze pozosta- 
je nieporuszone. Gdy probujemy je zlapac, zda si? uciekac, 
a jednak jest zawsze tutaj i nie mozna od niego uciec. Gdy 
obracamy sif, by odnalezc t^ jazn, ktora uswiadamia sobie 
owq obecnq chivil^, odkrywamy, ze rozplyn^la sif niczym 
przeszlosc. Dlatego tez w Tan-ching Szosty Patriarcha 
mowi: 

W tym momencie nie ma niczego, co si? rodzi. W tym mo- 
mencie nie ma niczego, co przestaje istniec. Stj}d me ist- 
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niej^ zadne narodziny i smierc, ktorym mozna by poiozyc 
kres. Calkowite wyciszenie inirwana) jest wi^c tym wla- 
snie momentem. Chociaz jest ono w tym momencie, nie 
ma on zadnych granic i st^d to calkowite wyciszenie jest 
wieczyst^ rozkosz^. (7)'' 

Ow moment jednakze moze bye nazwany ^terazniejszo- 
sci^" jedynie w odniesieniu do przes^iosci i przyszlosci lub 
w odniesieniu do kogos, dla kogo jest on terazniejszosci^^. 
Lecz jesli nie istnieje ani przeszbsc, ani przyszlosc, ani nikt, 
dla kogo 6w moment jest terazniejszosci^, coz to takiego? 
Kiedy Fa-ch'ang umierai, na dachu zachrobotala wiewior- 
ka. „Tylko to ~ po-wiedziai - i nie ponadto". 
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INDEKS 



Imiona i nazwiska zostaty zapisane wersalikiuni; w w>'- 
padku chinskich mistrzow zen imi^ japonskie wyst^puje 
w nawiasie, za imieniem chinskim. T5rtu}y zostaly wyroz- 
nione kursyvt'^. 



Abstrakcja 25, 31, 98 
/\bsiird 180 
Adwaita 61 
Ahimsa 82 

Alaja-widzniana 102 

Alicja w krainie czarow 204 

AitrTABH/\ (jap.: i\mida) 84, 94 i nasi. , 

138, 209 
Amitajus 94 
Ajianda 57, 88 

Anatman (paii: Anatta) 70 i nasi. 
Anegdoty zen 

zob. Wen-ta 
Anitja (pali: Ar.ikka) 69 

zob. tez Nietrwalosc 
Architektura japonska 228 
Arhan (pali: Arhat) 85, 130 
Asamiskrita 76 przyp. 
Asanga83,98 
AjSoxa, cesarz 82 
A«^'%VAGHr>szA 83 
Asrawa 105 
Astasahosrika 91 
Atma-bodha 58 
Atma-dzniana 58 
Atma-jadznia 54 
Atman 55 i nast. 

70 
Aware 220, 225 i nast. 
Awidja 71 i nasi. 



61. 66, 67, 



Bankei Zenji 137, 141, 184, i nasL 

206, 209, 210 

Keisaku 193 przyp. 

Nien 174 i riast. 

Poszukiwaniu 195 

o Satori 179 
Basho 137, 222 i nast. 
Batehon, Gregory 170 przyp. 
Bezcelowosc 180, 213, 219 
Bezpoisrednie wskazanie 68, 104, 

116, 158 t nast. 
Bhagawadgita 21 przyp., 56 
Bhakti S5 

Bhawacakra 198 przyp. 
Blokowauie 173, 184 i nast. 
Blyth, r. h, 23, 66, 163. 203, 222 
Bodhi 67, 89. 104, 126, 130 
BoDHiDHAi^MA (jap.: Daruma) 105 przyp. , 

111 i nast, 241 

BODHIHUCI 112 

Bodhi salt wy doktryna 85 i nasi., 

203 
Bonseki 233 
Bog 94 

a Tao 30 i nast., 37 i nast. 
Brahman 58 i nast., 61, 65 
Bltom 

zob. Gautama Budda 

Bl.ri>DAK/\NAKyVMUNI 98 

Budda KaAj^vpa 97 
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Budda pratjeka 130 

BucJdyzm, korzenie 66 
BmMdo 136 i nasi. 

Ceramika 230 
Ceremonial 193 

Ch'an 78 

Cha-no-yu (cere mo ni a parzenia 
herbaty) 141, 176, 228 i nasL 

Chao-chou Ts'unc-shen <jap. : Joshu 

JusHiN) 126. 134. 158 
Koan wm 201 i nasi. 
Cheng- tao Ke fjap.: Shodoka) 125, 

179 
Ckih-k'ai 1 19 

Chiny, Mstoria zen w 111-140 
Chinski jf zyk 24, 25. 27 
Ching Csila psychiczca) 36 
Ch'kg-Yuan Hsinc-ssu ^jap,: Ssigen 

Gyoskij123,157 
ChoDensu220 
Chuang-tei: fjap. : Sosmi 37 

Jf zykii 49 

Lao-tzu i Konfucjuszu 46 

Nicpoznanym 37 

Piian>-m czlowieku 43 

Sztuce 46 

oTe 40 

Wu-hsin 44 przyp. 

Zmyslach 43, 44 

Huang-po o r»im 12S 
Ch'uan Hsin Fa Yao «jap.: Den- 

shinhoyo) 128 i mist., 174. 17.5 
Ch/uan Teiig Lu yap.: Keitokuden- 

toroku) 117, 134 
Citta 98 i nasi. 

zob. tez Hsin 
Cittamatra 9S, 100 
C€c..\L\2AS'A-.«,n-, A. K. 5" 
Cybemetyka 71, 73, 166 i nasi. 
Czas, Imyiski pogl^d na 152 1 nasL 

Zen pogkd na 152 i mxsL, 194 

J PMst, 239 i nast.. 
Czit 57 

Czterv" Krolestwa Dharmy 96 
Cztery Rzeczy Kiewidzialne 207 



Cztery Wznioste Prawdy 69 
Czysta Kraina 84, 95, 138. 160 

C.4.Nt)MCUFrA M\LT.JA 82 

Demi&\iii£,P^ 123 przrp. 

Dewa 51 

Dhaxani 84 

Dharma 75, 96 

Dharmadhatu 96 i r,mt.. 204 

Dharmakaja SS 

Dhjana 78 i nasi, 104, 1x3. 122. 126 

Pogl^d soto na 136 

Szkola 105. 113 
DOCEN 109, 13€i nasj. . 153-156. 194 

i nasL, 236 
Drog-a Srodka 51 
Dualizm 57, 100 

zob. tez Dwandwa. Wzclednc-s-: 
Duch 31 

Duhkha ^^ali: Dukkha^ 69 
Du>!CUl:n,H. 123 przyp ^ 
DL-r,£>s.AK. J. J. L. Zi przyp ^ 
Dwandwa 57 

zob. tez Wzgiednoic 
Dyscyplina 124 i nasr.. 133 
Diiw an m ukt a 6 3 
Diiwatrnar. 70 

Ego 43. 70 i! nest. 86. 149-153. 175 

I naSi. 

zob. tez Anatman. Atinari 
EiSAi 136,229 
Ekaksana 79 

zob. tez Teraz, Wieczne 

Fa-€H'a>;«3 ijap.: Ho«v' 242 
Fa la. analopa do 154 

F.VTS-WCilS 

F.\-\TS We:-;-; ^^jap.; H^:«2^; Bfy^-z . 132. 

159. 
F.s-T.-XG 117-187 
Fatakzm 148 
Fen-y.«c SiiAii-ciim 'jap-; t"-"^-""-'^' 

ZSNSKO; 132 
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Feng-hsueh Yen-chao (j ap.: Fuketsu 

Ensho) 221 1 nast 
Fujiv,'ASAKiNro221 
FungYu-LAN 111, 123 przyp. 
Furyu 220 

Gautama Budda 52, 66, 97 
Gernet,J. 116 
GocHiKiJ 213 
G<toEL, KimrlOl 

Haiga 220 

Haiku 220-228, 236 

Hakltin Ek.\ku 137, 167, 178, 220 

i System koanow 196 

Koan „Jednej r^ki" 201 i nast. 
HAiN-SHAN (jap. : Hanz.'SuN) 219 
H.ASEGAWA, Sabro 211, 2Z0przyp. 
Hashid.% Kunmiko 239 
Herbata 113, 228 t nast. 

zob. tez Cha-no-yu 

IiF!RRJGEL, EUGEN 235 

Hinajana 

zob. Therawada 
Hinduizm 51, 53 i nast, 66 
Ho (jap.: Kwatsu) 125 
HoTo 160 E nast 
HsiA-ivUKi 216 

i Sesshu 217 
HsIANC^\'EN Chih-hsien (JRp.-.KvoGEN 

Chikan) 179 
HsehLjng-yun 
Hsin (jap.: Shin, Kokoro) 44 i nast 

115 

Chuang-tzu o 46 i nast. 
Hsin-hsin Ming gap.: Shinjin-mei) 

116 i nast., 146 
Hsiian (jap.: Gen) 38, 110 
Hsuan-chu.f:h, Yuhg-chia (jap. ■ Yoka 

Genkaklt) 123, 124, 179, 2l6inast 

HsUAN-TSANGlia 

Hu-SHIH lllpr^yp. 

Hua-jen fjap.: Kegon) 119, 132 151 
197, 204 * ' 

zob. tez Sutra Awatamsaka 

HuAi-jANG. NA.N-yt.oi (jap. : Nang..kt. 



E.JO) 123, 129 i nast 
Zazen 139 

Huang-lung Hui-nan (jap.: Oryo 

Enan) 135 
HuANG-po Hsi-YO.N (jap.: Obaxu Kiun) 

110, 128 i nast, 174, 175 
HuT-CHUNG (jap. : Echu) 123 
Hui-K'o(jap..:EK;\) 112, 115, 241 

HUI-NENG, Ta-CHIEN Gap.lDAIKAN EnO) 

110, 113, 119-123 

Koan „Pierwotnej twarzy" 201 

Chwili obecnej 241 

Zazen. 141 

Human 111 

HUI-YUAN109, 111 

Hung Pzu-ch'eng (jap.: KojisEr) 232 
HuNfrriAN (jap.: GiiNiN !\ib Kokin) 119 

i nast. 

irjap.:Gi)51 

/ Ching (jap.: Ekikyd) 33 i nast, 

39, 132, 212 
Idealizm filozoficzny 62, 99 i nast. 
Ikebana 228 
Ikk^X' 198, 200, 223 
Ink a 197 

IppenShonin ISO i nast. 
IssA 225, 227 przyp. 

Ja (ego) 25 

zob. tez A.natraan, Atman, Ego 
Japonia 

i Kultura ch.iii.ska 215 

Zen. w 135 i nast, 141 
Jathabhutam 75 
Jen (czhiwiek) 25 
Jen (czicvvieczenstwo) 41 przyp., 50 
Joga21, 67, 74, 103,238 
Jogacara 98 i nast, 118 
Jogasutra 21 przyp., 74 107 
Judo 209 

zob. tez Jujitsu 
Jugapat 105 
Jujitsu 141 



Kaligrafia chinska 215 i nasi. 
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^a 95 imisf., 98. 103. 189.203 

KastaS? 

Keisaku 193 i przyp- 

KEnK. siAirm^BERfflEDMJ 81 

Kendo 235 

KicifBn209 

KJERKEGX4RD, S. 92 

Mesa 89, m 124, 126 

Koan (chin.: Kung-anJ 137. 14/ 

przyp., 183. 195-210 

PoczJ|tki 134 i wst 

Rodmje 196 i nmt, 200-205 

Ko-i 109 

Kokoro 45 

zob- tei Hsin 
Kolor, Lao-tzti o 47 
Kola kaligraficzne 218 
Kolo Powstawania 198 przyp- 
Komimikacja 26, 73 
Koncentracja 124 

zob. tei Sama<ihi 
Konfucjanizm 29, 50 i nast. 

i Zen 176. 182. 212 
Ko.NTUCJi;52 32, 46 
Kontemplacia 190 
Konwencja 23 i nast. . 29, 63 i nmt. , 

60, 137, 152, 174 i nast 
KORZVBSn. AUR2D 162 
Kosciol ciTrzesdjanski 30 
Kozoxi EoEHi 183 
Rrotka Sciezka 106 
Ksi^ga Chao 110 
Ksifzyc w wodzie 149 i nasi. 
KiT-lASADZWA 83. 108. 112 
Kung-an 

zob. Koan 
Kw.%iScK 167 

Uho-m- fjap, : RosHi) 32 
^Ghipocie" 40 
Mowie 104 
Nar»-acli 161 
Tao 35-38, 164 
Te 46 



oWiedzy41 

o Wzgl?dnosci 14S 

o uzywaniu Zmyslow 47 

Lee, Ikvdvg 162 

Lhasa, kongres w 124 przyp. 

hi Cjap.: Ri) 97 

Liang-k'aj fjap.: Byokm) 216, 219 

LmH-TZh' 4li nast. 

Lila 56 

LM-cm I-HSOAK fjap. : Rk2m Gigeni 128 

inast, 156. 186, 187, 205 
Lin-chi Lu Cjap,: Rimai Roku) 128 

i nasi, 186 
Liu Ch'iu 109 
Lokasamgraha 205 

Lucznictwo 235 

Madhjamika 87 i nast., 101 przyp. 
Mahajana 48. 73, 82-103 

Kanon 52 
Mah.«asjapa 69 
Maithuna 84 przyp. 
Maja 61 1 nast., 68 i nast., 80, 102, 

218 
Malarstwo 215-220 
M^uuux, Andi£ 212 
Manas 65, 102 
Mandzl'Shj 93, 192 
Mano-widzniana 102 
Materia 31, 62, 98 
3.L4-TSU Tao-1 fjap.: Baso Doitsu) 110 

przyp,, 125 i nmL, 153, 154 
Ma-tcah (jap.; Bajen) 216, 217 
Medytaqa 78 i nast, 153, 154 

zob. tez Dhjana, Zazen 
Miara 64 i nast, i8, 218 

znb. tei Maja 
MItologia 5i 
Miyamoto Musasb 220 
Mo chih ch'u 182 i nasi. 
Moksza 58 i nast. , 73 
Mondo 

toh. Wen-ta 
MoNiEiWrLlMMs, S7hM. 52/jr7>p. 
Monizm 63 
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Moralnosc 76, 137, 181 i nast 

MORTTAKE 226 

Mu 

zob. Wu 

Mu-crfi (jap.:MoKKEi) 216, 217, 219 
Mu-CHOU Tao-tsung (jap. : Boktjju Do- 

SHO lub DOMYO) 148 
MuRTi, T. R. V. 92przyp. 
Muso KoKi.tsH3 220 

Muzyka orientalna i zachodnia 28 
Mysl 76, 154 

zob. tez Hsin, Nien. 



NAG.APJDZUNA 83, 84, 87, 92przyp. , 98 
i nast. 

i Czysta Kraina 95 
Kama 64, 66 
Nama-rupa 65 
Namo-amitabhaja 95 
Narau Aroida Butsu 160 

zob. tez Amitabha, Czysta ICra- 
ina, Nembutsu 
Nan-ch'uan P'u-yuan (jap.: Nansen 

F^-gan) 126, 161. 223, 241 
Natura 31 

Natura buddy 94, 118. 128 
Naturalnosc 130, 166 i nast, 186 

zob. tez T?,u-jan 
NP35DHAM, JaSEPH 37 przyp. 
Negatywna doktryna 59 
Nembutsu 209 i nast. 

zob. tez Amitabha, Czysta Kra- 
ina 
Neti, neti 51 

Nien (jap.; Nenj 32, 121, 185 
Nienarodzone 174 
Nietrwalosc 65 i nast 

zob. tez Anitja 
Nirmanakaja 97, 193 
Ninvana (pali: Nibbana) 73 1 nast 
81 I nast, 88, 89 i nast qfi' 
105.130,178,242 ' ' 

Nirwikalpa 61 
Niu-t'ou, gora 117 
Niedwoistosc 61, 76 



Oda Nobunaga 167 
Oddychanie 192, 237 i nast 
Ogrody 131, 233 i nast 
Organizmu filozofia 37 i nast, 37 

przyp. 
Osmiostopniowa (Osmioraka) 

Sciezka 75 

Padmasana 78 

Pali, wiedza o 51 

PaHjski kanon. 52, 69, 78 przyp., 

82, 84 
PamiQc 25 

Fang~yun Qap.: Hokoji) 165 

Panteizm 179 

Par^iartila 179 

Parawritti 105 

Patriarchal zen 111 

Pelliot, P. Ill i przyp. 

Pi^c Stanow 132, 197, 204 i nast 

Pi-kuan 114 i nast. 

Pi-yen Lu fjap.: Hekigan Roku) 135 

PlNCr-TTNfi TUNG-TTTU 1 59 

Po-cha.ng HuaI'Hai (jap.: Hy.\kujo 

EK.\i) 113 przyp., 127 i nasi., 

153, 160 
Poezja 214 

zob. tez Haiku 
Pow^tpiewanie 136, 206 
Pradznia 91, 95, 98, 109. 124, 139, 

188, 189, 203 
Pradznia-paramita 87 
Prana 73 

Pratitja-samutpada 72 przyp, 
Pratjeka bud da 

zob. Budda pratjeka 
Prawo 37 przyp. 
Preta 51 
Przebudzenie 207 

zob. tez Bodhi 
Purusza 54 
Pu-TAifjap.;HcyrE!)219 

Katkasa.mbhawa 94 
Reinkarnacja 72 
Relaksacja 208 
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Rtgimda 52 przyp,, 54 i nmt 
BstSM 

zob. Lin-chi 
Binzai. szkola 123. 136, 140, lii 

i nasi 
Riszi €6, 67 
Roeishu 221 
Rola 24 i nast- 
Rorschacha test 33 
Roshi 138. 197. 199 i nasi 
Rupa 64, 66, 89, 99 
Ryoanji 233 
RYOK.4N im,22B inasL 

Sabi 220, 224 i nast. 
Sadhana 60 
Sahadza 107 

Samadhi 75 i nast. 121, 124, 139 

Sambhogakaja 98 

Sambodhi 109 

Samsara 68, 72 i przyp. , 85 i nast. , 

89 I nasi., 96, 170 
Samuraje 136, 176 
Samjak 75 
Sangha 53 

Sanskryt, wiedza o 51 i nasi. 
Samen 138, 183, 193, 190. 2011 nasi. 
Saraha 106 i mist. 
Sasaki, Ruth 123 przyp., 163 przyp. , 

197 przyp. 
Sasaki, Sokei-.-w 151, 204 
Sat 57 

Satori (chifi.: Twi-wu) 42, 104, 111, 
115 i nasi, 134, 157, 189. 194 

Bankei o 179 

a Koan 136. 197 

a Powgtpiewanie 206 

a Relaksacja 208 

Wu-men o 200 

Zamierzone 237 
Semantyka 162 i nasi. 
Sen <:Soshii), szkola 228 
Sen-.n-o-Rikto 229 
Semc-chao 1081 nasi., 112 
Seng-ts'an (jap. : Sosak) 1 16 i nmt. 
Sif«iAi220 



Sesshin 193 

Sesshu 137, 217 i nast, 220 

SHEK-nswCjap.: Shinshu lub Jn^HU) 1 L9 

i nasi. 
Skeji-huei, Hotse ^jap . : JL\taku Jinne^ 

110, 123, 124 

Praktykowaniu medytacji 1,38 
Shih fjap.: Ji) 97 

SmH-TE Cjap.: JrroKii) 218 

Shih-t'ou Hsi-ch'ien (jap^: Sekito 

Risen ) 126 
Shingaku 214 
Shingon 140 i nast. , 232 
Sh2«an Shown 209 
Shobogenzo 109, 137, 153, 135, 194 
Shubun 220 

Slyszenie, anaiogia do 209 
Smriti 79 i nasi. 
Sodo 191 
Sck3aJasoico220 
Sono-mama 223 
Soto, szkola 123, 136, 140, 190. 194 

1 nasL, 206 
SpoBtanicznosc 

zob. Naturalnosc, Tzu-jan 
Sprzfzenie zwrotne, anaiogia do 

168 i nast. 
Su 41 przyp, 
Sukha 69 
Sukhawati 84 
Sumi-e 216 i nast, 
Sutra Awatamsaka 83, 96 i nast., 

119, 132, 197 

zob. tei Hua-jen 
Sutra diamentowa 

Z0b. Wadiraczedika 
Sutra Lankawtztara 86, 89, 92. 

101, 105 
Sutra Pradinia-paramita-hridaja 

89 
Sutra Saptasatika-pradznia-para- 

miia 90. 93-94 
Sutra WimalakirtiegG 108 i nast. 
Suzum, Dabeh T. llprzyp., 42, ill, 

114. 123 przyp., 160, 183 
Swabhawa 64, 88 
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SZCZERBACK1,T.88 

Sztuka dalekowschodma 47, 211- 
-236 

^akti 84 

Sankara 59 i nast 

^rawaka 85 

Sunja, -ta 88, 89, 93, 98, 101, 109, 

207 

w Malarstwie 217 
Jiunjawada 87, 92 
Ssviadomosc 76, 190, 240 

Ta-hueiTsiin<3-kao (jap.:DAiE SoKO) 135 
TakuanZenj] 172, 183, 185,235 
Tan-chin^ (jap.: Rokuaodangyo) 

120 przyp., 121, 122-123, 141, 241 
Tantra 84 i przyp., 106 i nast. 
Tao (jap.: Do) 31, 35 

a Mow a 35 i Tiast. 

jako „Rzemioslo" 214 

Yiin-men o 174 

T.ACVAN 109 

T.\o-HSiN (j ap. : DoSHlN) 1 1 7 
TA0-smN'Glll,112 
Tao Te Chin^ 32 

zob. tez Lao-tzu 
TAO-WAN(jap.: Dogen) 134 
Taoizm 21-49 

i Alchemia 132, 138 

i Joga 238 

i Sztuka 212 i nast. 

i Zen 110, 113, 116, 120, 128, 167 
Tapas 67 
Tathagata 79, 93 
Tathata 93 i nast, 97, 100, 101 

158, 162 i nast. 
Te (jap,: Toku) 32, 45 i nast., 167 
Te-chao 132 
Teozofia 198 i nast. 

TE-SHAN HstJ.AN-CHlEN fjap.: ToKU.S/\>i 

Senhkan) 163 
Therawada 52 
Teraz, Wieczne 79, 189. 240 i nast 

Dogen o 194 i nasi. 

Hui-neng o 241-242 
Tien-t'ai (jap.: Tendai) 119, 132 



TlLOPA 106 

ToYO EiCHO 147 przyp. 

Trikaja 97 

Trisna (pali: Tanha) 67, 71 i nast. 

Ts'ai'ken Tan (jap.: Saikontan) 

232-233 
Ts'aoshan Pen-CHI (jap.: Sozan Hon- 

jaklO 132 
Tso'chan I fjap.: Zazengi) 140 

przyp. 
Xs'ui-WEi (jap.:SiJ.iBO 157, 161 

TSU.N'G-MI, KUEI-FEN'G (jap. ! KeIHO ShII- 

MITSU) 132 
T'UNG-SWJ^ LlANG-€HIEH ijap. : TOS.AN 

Ryokai) 38, 132, 204 
T'tjng-siian Shou-ch'u (jap.: Tos.an 

Shusho) 159 i nast, 221 
Tybetanski buddyzni 106 
Tzu-jan (jap.: Shizen) 29, 31, 35, 

37, IQ7 przyp., 1 17, 166 i nast, 

176 i nast 

Ukrzyzowanie 181 

Umysi 

zob. Hsin 
Upaniszada Brikadaranjaka 55-56 
Upaniszada Mandukja 60 
Upaniszada Mundaka 56 
UpanLszady 52, 53, 66, 70 
Upaja 82. 84, 85, 95, 158, 197, 199 
Uszczpsliwiaj^ca wizja 

zob. Visio beatifica 

Visio beatifica 181 

Wabi 220, 224-225 
Wadiraczedika 68,86, 105, 119, 157 

WA.rRf)tANA 94 

Waka 221 

Wang-w-ki 216 

W.^YMAN, A. IQBprzyp. 

WA.guBANDHU 83 2 przyp. , 62 

Wedanta 21 i przyp., 62 

Wedy 52, 66 

Wes-ijwg 

zob. Hui-neng 
Wen-ta (jap.: Mondo) 115, 122, l62 

i Koan 134 
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Cvto%vane; 

Kie wiem (Bodhidharma) 114 
Uciszenie umjslu (Bodhidhar- 
ma) 115 

Kio af iviazcf (Seng-ts'an) 117 
Iraif i natura (Tao-hsm) 118 
Pdlerowanie plytki fHuai-janf) 

125 
Zwykly umysl (Nan-ch'uan) 126 
Trzy Przeszkody (Huang-lung) 

135 
Ubieranie si? i jedrenie (Mu- 

-chou) 148 
Dzikie g^si (Ma-tsul 153 
C}T>ry5 (Chao-chouj 158 
Trzy funty Ina (rung-shan) 159 
Ping-ting cpa-yen) 159 
Namu Ami da Butsu ^Ippen) 160 
Dzban cPo-chang) 160 
Podporka (Ts'ui-wei) 161 
Zima i wiosna fyiin-men) 164 
Jeszcze biizej (Bankei) 184 
C km lira na niebie (Yao-shan) 

188 
Ktangsu w marcu (Feng- 
-hsuehi 221 

Wiewiorka CFa-chiang) 242 

Widzenie, analogia do 27 i nast., 
39, 43. 240 

Widzniana 102 

Widzniaptimatra 98 

Wiedza, rodzaje 22 i nast, 34, 37 
I nasL, 59, 207 

Wikridita 102 

Winaja 113 

Wis uddh inmgga 80 

Wojenna sztuka, zen a 136, 137 

Wolna wola 205 

Wntti 73 

Wu ijap.: Mu) 127 
Koan 134, 135 

Wu, cesanz 112, 114 

Wu-hsin fjap.: Mushin) 43, 106 
przyp., 121, 128, 172 i nasi.. 
219, 235 

Wu-MEx Hui-k'ai ij ap. : MUMOH ikAJ ) 
200 i nasi. 



Wu-men Kuan fjap.: Mumonkan\ 
126, 135. 200 

Wu-nien Qap.: Munenii 106/i/xy/j., 

121, 128. 172. 185, 235 
Wu-shih Ijap-: Bu]i. 157. 182. 186. 

203, 207 

i Haiku 222 
WuTAO-'mj216 
Wu-TSUNC, cesarz 132 
Wu-wei (Jap.: Mui) 36 i naai.. 39, 

76, 117, 124, 174, 182 

zob. tez Bezcelowo.5c 
Wyzwolenia droga 21 i nasL 
Wzg'lfdnosc 87 i nasi., 146-155 

Yang 212, 213 

Yao-shan 188 

Yen-shou 132 

Yen-t'ou CrfuAN'-HUoyap.: G/%nt() Zes- 

KATSUI 167 
Yin 212, 213 
Y0PJ3.I0TO 136 
YC.«-wu BCooi'iK fjap.: En'GO Kosr- 

cox) 135, 181 
Yugen 220, 226 i nmt. 
YUS-¥ESG 207 
YuK-jkiEN Wen-yen (jap.:Ui.D.iON buses •. 

164, 167. 172, 174. 207 

Zakonu instytucja 108, 127. 132 

t nast. 
Zazen (chiii.: T'so-chanj 11-3, 120, 

138-141, 189-194, 136 

Oddychanie 237 i nast. 

Postawa 191, 192 
Zen, pochodzenie slowa 78 
Zen kan-hua (jap.: kaana) 136 
Zen rao-chao (jap.: mokushoj 136 
Zendo 191 
Zenga 217, 220 
Zenrin Kusku 147 i przyp., 148, 

155. 157, 166, 168, 180, 186, 187*, 

208, 219, 226 

i Haiku 220 

i Koan 204 



Zla problem 57 
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